Relevansi  Asbāb Al-Nuzūl dalam Tafsir Āyāt Al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory by Alfi, Ahmad Musonnif
RELEVANSI  ASBĀB AL-NUZŪL DALAM TAFSIR ĀYĀT AL-
AḤKĀM KARYA ABIL FADHOL AS-SENORY 
TESIS 
Diajukan Untuk Memenuhi Sebagian Syarat  




AHMAD MUSONNIF ALFI 
NIM: F02518188 
PASCASARJANA 







Tesis berjudul “RELEVANSI  ASBĀB AL-NUZŪL DALAM TAFSIR ĀYĀT 
AL-AḤKĀM KARYA ABIL FADHOL AS-SENORY” yang ditulis oleh 
Ahmad Musonnif Alfi ini telah disetujui Pada tanggal 25 Juni 2020 
Oleh 
Pembimbing I    Pembimbing II 
Dr. Hj. Iffah, M.Ag          Dr. Hj. Suqiyah Musafa’ah, M.Ag 










 LEMBAR PERNYATAAN PERSETUJUAN PUBLIKASI 
  KARYA ILMIAH UNTUK KEPENTINGAN AKADEMIS 
 
Sebagai civitas akademika UIN Sunan Ampel Surabaya, yang bertanda tangan di bawah ini, saya: 
 
Nama  :  Ahmad Musonnif Alfi 
NIM  : F02518188 
Fakultas/Jurusan : Pascasarjana/Ilmu al-Qur`an dan Tafsir 
E-mail address :  musonnif.alfi@gmail.com /085641796036 
 
Demi pengembangan ilmu pengetahuan, menyetujui untuk memberikan kepada Perpustakaan 
UIN Sunan Ampel Surabaya, Hak   Bebas  Royalti  Non-Eksklusif  atas karya ilmiah : 
     Skripsi            √√ Tesis         Desertasi  Lain-lain (……………………………) 
yang berjudul :  
 
RELEVANSI ASBĀB AL-NUZŪL DALAM TAFSIR ĀYĀT AL-AḤKĀM KARYA ABIL  
 




beserta perangkat yang diperlukan (bila ada). Dengan Hak Bebas Royalti Non-Ekslusif ini 
Perpustakaan UIN Sunan Ampel Surabaya berhak menyimpan, mengalih-media/format-kan, 
mengelolanya dalam bentuk pangkalan data (database), mendistribusikannya, dan 
menampilkan/mempublikasikannya di Internet atau media lain secara fulltext untuk kepentingan 
akademis tanpa perlu meminta ijin dari saya selama tetap mencantumkan nama saya sebagai 
penulis/pencipta dan atau penerbit yang bersangkutan. 
 
Saya bersedia untuk menanggung secara pribadi, tanpa melibatkan pihak Perpustakaan UIN 
Sunan Ampel Surabaya, segala bentuk tuntutan hukum yang timbul atas pelanggaran Hak Cipta 
dalam karya ilmiah saya ini. 
 
Demikian pernyataan ini yang saya buat dengan sebenarnya. 
 
      Surabaya, 13 Nopember 2020 
                        





 Ahmad Musonnif Alfi                     
 
KEMENTERIAN AGAMA 
UNIVERSITAS ISLAM NEGERI SUNAN AMPEL SURABAYA 
PERPUSTAKAAN 
Jl. Jend. A. Yani 117 Surabaya 60237 Telp. 031-8431972 Fax.031-8413300 
E-Mail: perpus@uinsby.ac.id 
 


































Ahmad Musonnif Alfi, 2020. RELEVANSI  ASBĀB AL-NUZŪL DALAM 
TAFSIR ĀYĀT AL-AḤKĀM KARYA ABIL FADHOL AS-SENORY, 
Tesis Prodi Ilmu al-Qur`an dan Tafsir pada Pascasarjana Universitas Islam 
Negeri Sunan Ampel Surabaya. 
Pembimbing:  Dr. Hj. Iffah, M.Ag. 
Dr. Hj. Suqiyah Musafa’ah, M.Ag 
Kata Kunci: Asbāb al-Nuzūl, Siyāq, Tafsir Ayāt al-Aḥkām, Abil Fadhol as-Senory. 
Penafsiran al-Qur`an tidak mungkin tanpa memahami sebab turunnya, termasuk 
juga tafsir Aḥkām. Dalam hal ini tampaknya Abil Fadhol juga menggunakan teori 
Asbāb al-Nuzūl untuk menafsirkan ayat dalam karya tafsirnya Āyāt al-Aḥkām 
yang diklaim sebagai tafsir Aḥkām pertama di Indonesia. Misalnya penafsirannya 
pada QS. al-Nisā ayat 43, walaupun dipaparkan sebab turunnya, namun 
tampaknya tidak berpengaruh pada hasil penafsiran ayat. Berbeda dengan 
penafsirannya pada QS. al-Baqarah ayat 222 yang juga menyebutkan sebab 
turunnya untuk memperkuat makna ayat. Penelitian ini bertujuan mengungkap 
bagaimana penafsiran Abil Fadhol atas ayat-ayat hukum dan relevansi Asbāb al-
Nuzūl-nya. Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan dengan menggunakan 
pendekatan siyāq (konteks). Pendekatan dimaksud bertujuan menemukan 
relevansi riwayat Asbāb al-Nuzūl dengan makna ayat. Langkah yang dilakukan 
adalah membaca secara menyeluruh dan mendalam tafsir Āyāt al-Aḥkām, 
kemudian meletakkannya dalam konteks sebab turunnya, bagaimana makna dan 
konteks serta relevansi ayat-ayat tersebut. Pemahaman makna ayat 
dikonfirmasikan kepada maksud ayat dengan mempertimbangkan ayat sebelum 
dan sesudahnya. Hasil penelitian menunjukkan bahwa relevansi Asbāb al-Nuzūl 
dengan makna ayat dapat dikelompokkan menjadi dua. Pertama, ayat dengan satu 
sebab yang semuanya relevan sebagai penguat makna. Kedua, Ayat dengan sebab 
ganda, QS. al-Nisā ayat 43, asbāb al-Nuzūl yang digunakannya relevan 
berdasarkan konteks ayat dan mengeliminir riwayat lain. Dua asbāb al-Nuzūl QS. 
al-Baqarah ayat 222 dipaparkan Abil Fadhol tanpa adanya tarjih, namun konteks 
ayat menunjukkan relevan pada salah satunya. QS. al-Baqarah ayat 198, konteks 
ayat menolak asbāb al-Nuzūl yang digunakan Abil Fadhol. 
 



































THE RELEVANCE OF ASBĀB AL-NUZŪL IN THE EXEGESIS OF ĀYĀT 
AL-AḤKĀM BY ABIL FADHOL AS-SENORY 
Thesis of the Study Program al-Qur`an and Exegesis at Postgraduate Program of 
Sunan Ampel State Islamic University Surabaya 
The interpretation of the Qur'an is impossible without understanding the cause of 
its decline, including the interpretation of Aḥkām. In this case, it seemed that Abil 
Fadhol also used the Asbab al-Nuzul theory to interpret the verse in his 
interpretation that was Al- Aḥkām verse which was claimed to be the first 
interpretation of Aḥkām in Indonesia. For example the interpretation of the Qur’an 
in the Surah of al-Nisā verse 43, although it was explained as the cause of the 
descent, it did not seem to have an effect on the results of the interpretation of the 
verse. It was different of the interpretation in Qur’an in the surah of al-Baqarah 
verse 222 which also mentioned the cause of the descent to strengthen the 
meaning of the verse. This study was aimed to reveal how Abil Fadhol's 
interpretation of the verses of the law and the relevance of his Asbab al-Nuzul. 
This study was library research by using (context) siyāq approach. This approach 
was aimed to find out the relevance of the history of Asbab al-Nuzul with the 
meaning of the verse. The steps which were done by reading thoroughly and 
deeply the interpretation of Āyāt al-Aḥkām, then put its in the context of the cause 
of the descent, how the meaning and context were and also the relevance of these 
verses. The Understanding of the meaning of surah would be confirmed to the 
purpose of the verses by considering the verses before and after. The results 
showed that the relevance of Asbab al-Nuzul with the meaning of the verses could 
be grouped into two. Firstly, verses with one cause were all relevant as 
reinforcement of meaning. Secondly, Verses with multiple causes, Qur’an Surah 
al-Nisā verse 43, asbāb al-Nuzūl which he used was relevant based on the context 
of the verse and eliminated by other narrations. Two asbāb al-Nuzūl Qur’an Surah 
al-Baqarah verse 222 described Abil Fadhol without the presence of tarjih, but the 
context of the verse showed it was relevant to one of them. Qur’an Surah. al-
Baqarah verse 198, the context of the verse rejected asbāb al-Nuzūl which used by 
Abil Fadhol. 
 
Keywords: Asbāb al-Nuzūl, Siyāq, Tafsir Ayāt al-Aḥkām, Abil Fadhol as-Senory. 
 

































ت األحكام"يف تفسري  صلة أسباب النزول   أليب الفضل السينوري "آ
ت دون فهم سبب نزولهبال ميكن تفسري القرآن  . يف أحكام شرعي اليت فيها ، ال سيما تفسري آ
يف   ت القرآنآل لتفسري و استخدم نظرية أسباب النز  السينوري فضلال هذه احلالة، يبدو أن أيب
ت األحكام" من سورة  43آية تفسري يسيا. يف إندون تفسري األحكام أنه أول ظنالذي يُ  كتابه "آ
 ، تفسري اآلية يف تأثريب ليسإال أنه  نزوله سبب ذكري ، على الرغم أنه على سبيل املثال النساء
 لتقوية معىن اآلية. نزوله ذكر أيضاً سببيي ذالمن سورة البقرة  222آية  ذلك تفسري على عكسو 
ت الكشف عن كيف هذا البحث هودف ه ولذالك  صلة أسبابو  األحكامية تفسري أيب الفضل آل
 اآلية نزولأسباب ة بني صل دجو ي نالسياق أل ظريةستخدام ن البحث هو حبث مكتيب . هذاانزوهل
ت األحكام ءة الكاملة والعميقة لهي القرا يف هذا البحث . واخلطوة اليت اختذتىهاومعن ، كتابه آ
سباقا خالل من  تؤكدمعىن اآلية مث  هاصلتو  هاسياقو  اآلية ، كيف معىنها يف سياق امث وضعه
ة ميكن تقسيمها مبعىن اآلي يستخدمها النزول بباسأ صلة أن النتيجة يف هذا البحث هي. وحلاقها
ت اليت هلا سبب واحد  إىل قسمني. أوالً  نياً هاعنىمل تؤكدا كلهوهي   ، اآل ت ذات  .  ، اآل
ذات  ا الذي استخدمها أيب الفضلهلو نز  بسبأن ، من سورة النساء  43 آيةمثل  األسباب املتعددة
من سورة  222 اللذان يستخدمهما يف آية نسبااألخرى.  ةالرواي ىصلة على سياق اآلية ويلغ
 بسبل خمالفة هاسياق البقرة من سورة198آية . املواحد منه وافقسياق يوال ترجيحبدون  البقرة
  .فضلالاستخدمه أيب  الذي اهلو نز 
ت أالحكام، أيب الفضل السينوري  الكلمات املفتاحية:  أسباب النزول، السياق القرآين، آ
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A. Latar Belakang Masalah 
Terdapat pernyataan bahwa al-Qur`an dapat menyesuaikan tempat dan 
masa di mana ia berada. Namun kesesuaian tersebut tidak muncul begitu saja, 
melainkan dimunculkan oleh para mufasir. Hal ini dikarenakan al-Qur`an tidak 
berbicara tentang teknis melainkan konsep. Dari sinilah diasumsikan bahwa 
penafsiran terhadap al-Qur`an tidak pernah mencapai batas akhir, sebab tafsir 
merupakan hasil interpretasi mufasir yang terbuka dipengaruhi oleh konteks 
sosialnya. Jika demikian, tafsir sangat terbuka dan mungkin untuk dikaji dan 
dikritisi.1  
Dalam realitanya, al-Qur`an menggunakan Bahasa Arab,2 sehingga 
memudahkan Nabi Muhammad dalam menyampaikan ajarannya kepada umatnya 
saat itu yang juga menggunakan bahasa Arab. Bahkan, Dia bukan hanya 
menyampaikan al-Qur`an itu sendiri, namun juga tafsirnya,3 walaupun fakta 
sejarah menunjukkan bahwa ayat al-Qur`an tidak ditafsirkannya secara 
keseluruhan.4  
                                                 
1 Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008),  4. 
2 M. Quraish Shihab, Mu’jizat al-Qur`an Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat Ilmiah, dan 
Pemberitaan Ghaib (Bandung: Mizan, 1997), 108.  
3 Penafsiran Nabi Muhammad terhadap al-Qur`an terbagi menjadi dua, al-Qur`an dengan al-
Qur`an dan al-Qur`an dengan hadis. Muhammad Abdurahman Muhammad, Penafsiran al-Qur`an 
dalam Perspektif Nabi Muhammad SAW, terj. Rosihon Anwar (Bandung: Pustaka Setia, 1999), 
101. 
4 Hasbi ash-Shiddieqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-Qur`an (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), 
205. 
 



































Berkaitan dengan proses sejarah, penafsiran al-Qur`an dengan corak fikih 
merupakan bagian integral yang tidak terpisahkan dari realitas sejarah tersebut. 
Salah satu disiplin ilmu yang muncul pada generasi awal al-Qur`an adalah ilmu 
fikih. Hal ini menjadi relevan karena ilmu fikih menduduki peran penting dalam 
kehidupan umat Islam di masa awal, meskipun belum sepenuhnya menjadi 
disiplin ilmu tersendiri, karena segala permasalahan keagamaan yang muncul 
pada waktu itu langsung ditanyakan kepada Nabi tanpa menanyakan teori 
penggalian hukumnya.5 
Pasca Nabi Muhammad wafat, ilmu fikih mulai berkembang seiring 
dengan munculnya permasalahan-permasalahan baru sesuai perkembangan 
zaman.6 Tetapi permasalahan tersebut tidak semuanya dapat terjawab dengan 
adanya naṣ al-Qur`an maupun hadis, sehingga membutuhkan istinbat (penggalian) 
hukum untuk memecahkan solusinya.7 Ilmu fikih mulai dibukukan dan 
disempurnakan pada generasi-generasi selanjutnya. Dari sini kemudian muncullah 
mazhab-mazhab fikih yang banyak mempengaruhi perkembangan pemikiran 
Islam termasuk juga dalam bidang tafsir.8 Sejak itu dan seterusnya kitab tafsir 
bercorak fikih mulai bermunculan seiring dengan adanya mazhab-mazhab fikih 
                                                 
5 Hasbi ash-Shiddieqy, Pengantar Ilmu Fikih (Semarang: Pustaka Rizki Putra, 1999), 31-33. 
6 Setelah Nabi Muhammad menjadi rasul tidak banyak hal-hal yang dilakukannya terkait 
pembuatan hukum atau undang-undang. Hal ini karena ayat-ayat yang turun di Makkah banyak 
membahas tentang akidah, akhlak, dan sejarah. Kemudian setelah hijrah ke Madinah, banyak 
permasalahan yang dapat mendatangkan hukum. Sebab itu, muncul peraturan-peraturan yang 
mengatur hubungan antara anggota masyarakat satu dengan lainnya baik muslim maupun non 
muslim, dari Hsinilah hukum-hukum perkawinan, talak, wasiat, jual beli, sewa, hutang-piutang, 
dan sermua transaksi disyariatkan. Tidak menjadi hal yang mengherankan apabila wahyu yang 
turun di Madinah adalah surat al-Baqarah, al-Nisā, Ali ‘Imran, dan al-Maidah misalnya, yang 
banyak mengandung ayat-ayat hukum. Lihat Hasbi ash-Shiddieqy, Pengantar Ilmu Fikih, 33-34; 
Ali Sodiqin, Ushul Fiqh: Sejarah Metodologi, dan Implementasinya di Indonesia (Yogyakarta: 
Beranda Publishing, 2012), 31. 
7 Amir Syarifuddin, Ushul Fiqh (Jakarta: Prenada Media Group, 2011), 240. 
8 Manna’  al-Qaṭṭan, Tarīkh al-Tasyrī’ al-Islāmī (Qāhirah: Maktabah Wahbah, t.t.), 323. 
 

































tersebut.9 Misalnya tafsirnya Muḥammad Ibn al-Saib al-Kalbī (w. 146 H)10, Tafsīr 
Khamsumiati Āyātin min al-Qur’ān karya Muqātil Ibn Sulaimān al-Bakhlī (w. 150 
H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abī Ḥusayn Aly Ibn Hajar al-Sa’dī (w. 244 H),11 
Aḥkām al-Qur’ān karya Muḥammad Ibn Idrīs al-Shāfi’ī (w. 204),12 Aḥkām al-
Qur’ān karya Abū Bakr al-Baihaqī,13 Aḥkām al-Qur’ān karya Abi Isḥāq Isma’īl 
Ibn Isḥāq al-Azadī al-Baṣrī (w. 282 H)14, Aḥkām al-Qur’ān karya Abū Ja’far 
Aḥmad Ibn Aly al-Jaṣṣaṣ (w. 370 H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abī al-Ḥasan Aly 
Ibn Muḥammad karya al-Kiyā` al-Harasī (w. 504 H), dan Aḥkām al-Qur’ān karya 
Ibn al-‘Arabī (w. 543 H).15 
Geliat penafsiran al-Qur`an di Indonesia dalam sejarahnya mengalami 
perkembangan signifikan pada abad ke dua puluh. Hal demikian dapat dilihat dari 
meningkatnya jumlah judul yang ditegaskan dalam literarur-literatur yang telah 
ditulis oleh AH. Johns16 (1988), Federspiel17 (1996), Feener18 (1998), Riddell19 
(2014), Gusmian20 ( 2010; 2013; 2016), Nurtawwab21 (2009), hingga Rahmana22 
                                                 
9 Muḥammad Aly Ayyāzī, al-Mufassirūn Ḥayātuhum wa Manhājuhum (Teheran: Wizarāt al-
Thaqāfah, 1212 H.), 90. 
10 Muḥammad Ibn Isḥāq al-Warāq Ibn al-Nadīm, al-Fihrisāt, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Ma’rifah, 
1997), 57. 
11 Hal ini disebutkan oleh al-Kiyā` al-Harasī dalam mukadimah kitabnya, Aḥkām al-Qur’ān.‘Imād 
al-Dīn Ibn Muḥammad al-Ṭabarī, Aḥkām al-Qur’ān (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiyyah, 1983), أ. 
12 Abī Isḥāq Ismāīl Ibn Isḥāq al-Malikī, Aḥkām al-Qur’ān (Beirut: Dār Ibn Hazm, 2005), 38. 
13 Abū Bakr al-Baihaqī, Aḥkām al-Qur’ān (Qāhirah: Maktabah al-Khanji, t.t.), 15. 
14 Manuskrip tafsir ini tidak ditemukan.  
15 Muhammad al-Ṭabarī, Aḥkām al-Qur’ān, Vol. 1, أ. 
16 Anthony H. Johns “Quranic exegesis in the Malay World: In search of a profile”. In Aproaches 
to the History of the Interpretation of the Qur’an (Oxford: Clarendon House, 1988).  
17 Howard Federspiel, Kajian Al-Qur'an di Indonesia. terj. Tajul Aifin (Bandung: Mizan, 1996)  
18 R. Michael Feener, “Note towards the History of Qur’ānic Exegesis in Southeast Asia”. Studia 
Islamika, Vol. 05, No. 03 (1998),  page.47-76. 
19 Peter G. Riddell, “Translating The Qur’an Into Indonesian Language”, Al-Bayan: Journal of 
Qur’an and Hadith Studies, Vol. 12, No. 1 (2014), 1-27.  
20 Islah Gusmian, Khazanah Tafsīr  di Indonesia: Dari Hermeneutika Hingga Ideologi. 
(Yogjakarta: LkiS, 2013). “Bahasa dan Aksara Tafsīr  Al-Qur`an di Indonesia: dari Tradisi, 
Hierarki, Hingga Kepentingan Pembaca”. Journal of Tsaqafah, Vol. 06, No. 01 (2010), 1-25. 
 



































(2013). Namun dari banyak literatur tersebut tidak banyak tafsir Aḥkām yang 
ditemukan, dan bahkan tampaknya juga tidak menyinggung adanya tafsir Aḥkām 
yang secara khusus memuat ayat-ayat hukum. 
Akhir-akhir ini perihal perkembangan tafsir Aḥkām di Indonesia menjadi 
salah satu sorotan oleh para peneliti. Tarigan misalnya, menyatakan bahwa di 
Indonesia terdapat kelangkaan tafsir Aḥkām. Menurutnya Tafsir al-Ahkam karya 
Abdul Halim Hasan Binjai yang dicetak tahun 2006 adalah tafsir fikih pertama di 
Indonesia.23 Bahkan  Nasution menganggap istimewa tafsir tersebut dikarenakan 
belum ditemukannya tafsir bercorak fikih yang terbit di awal abad ke-20 dengan 
menggunakan Bahasa Indonesia.24 Gusmian juga tidak ketinggalan, dalam 
surveinya yang paling mutakhir mengatakan bahwa tafsir yang berjudul al-Tibyān 
fi Tafsir Āyāt al-Aḥkām min al-Qur`ān karya Ahmad Nasrullah dari pesantren 
Tambak Beras adalah tafsir Aḥkām berbahasa Arab yang ditulis pada 1990 an.25 
Para ulama mengatakan bahwa tidak mungkin menafsirkan ayat al-Qur`an 
tanpa memahami sebab turunnya, termasuk juga tafsir Aḥkām. Ayat 93 QS. al-
Maidah misalnya, yang menjelaskan tentang seseorang yang beriman dan 
bertakwa sedang ia tidak berdosa dengan apasaja yang dimakannya. Secara 
tekstual ayat tersebut  memberi pemahaman tentang halalnya meminum arak, 
                                                                                                                                     
“Bahasa dan Aksara Dalam Penulisan Tafsīr  Al-Qur`an di Indonesia Era Awal Abad 20”. 
Mutawātir, Vol. 05, No. 02 (2016), 223-247. 
21 Ervan Nurtawwab, “The Tradition of Writing of Qur’anic Commentaries in Java and Sunda”, 
SUHUF Jurnal Pengkajian Al-Qur`an dan Budaya, Vol. 02, No. 01 (2009). 
22 Jajang A Rahmana. “Kajian Al-Qur`an di Tatar Sunda: Sebebuah Penelusuran Awal”, SUHUF 
Jurnal Pengkajian Al-Qur`an dan Budaya,  Vol. 06, No. 01 (2013), 197-224.  
23 Azhari Akmal Tarigan, ”Reorientasi Kajian Tafsir Ahkam di Indonesia dan Peluang 
Pengembangannya: Sebuah Survei Singkat”, Jurnal Syariah, Vol. 06, No. 02 (2014), 105. 
24 Abdul Halim Hasan & Lahmuddin Nasution, Tafsir al-Ahkam (Jakarta : Kencana, 2006), xvii. 
25 Gusmian, “Bahasa dan Aksara., 237. 
 

































tetapi sebenarnya QS. al-Maidah ayat 93 turun ketika sahabat bertanya tentang 
bagaimana orang yang mati syahid dan mereka telah meminum arak sedangkan 
arak termasuk minuman yang diharamkan.26 Dengan demikian pemahaman al-
Qur`an dengan melihat sebab turunnya menjadi hal urgen untuk menentukan 
maksud ayat yang ditafsirkan, sehingga antara teks dan konteks ayat tidak saling 
bertentangan. Jika seperti itu, maka pemahaman ayat menggunakan Asbāb al-
Nuzūl dapat menentukan kevalidan hukum. 
Pada akhir tahun 2016, ditemukan sebuah karya tafsir Aḥkām yang 
berjudul tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory, ia adalah putra kyai 
Abdus Syakur seorang tokoh penting dalam jaringan intelektual pesantren Sarang 
abad ke 20.27 Tafsir ini disusun dengan tema fikih dan diajarkan sekitar tahun 
1971-an kepada para santri di Senori serta diklaim oleh Asif sebagai tafsir Aḥkām 
pertama yang diajarkan di kalangan pesantren atau bahkan tafsir Aḥkām pertama 
di Indonesia.28  
Berkaitan dengan hal di atas tampaknya Abil Fadhol juga menggunakan 
teori Asbāb al-Nuzūl dalam karyanya tafsir Āyāt al-Aḥkām. Misalnya pada QS. al-
Nisā ayat 43 yang menerangkan tentang larangan salat bagi orang yang sedang 
dalam pengaruh minuman keras. Ia menjelaskan sebab turunnya ayat tersebut 
dengan menyebutkan sebuah riwayat yang menerangkan bahwa para sahabat Nabi 
                                                 
26 Muḥammad ‘Aly al-Ṣābunī, al-Tibyān fī Ulūm al-Qur`an (Jakarta: Dār al-Kutub al-Islāmiyyah, 
2003), 20. 
27 Maimoen Zubeir, Tarājim Mashāyikh al-Ma‘āhid bi Saranj al-Qudamā` (Sarang: Pesantren Al-
Anwar, t.th), 40. 
28 Muhammad Asif dan Mochammad Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren: Telaah Awal 
atas Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur`an al-Karim Karya Abil Fadhal as-Senory”, SUHUF Jurnal 
Pengkajian al-Qur`an dan Budaya, Vol. 10, No. 02, (2017), 332. 
 



































telah melakukan salat dalam keadaan mabuk, sehingga tanpa disadari melakukan 
kesalahan pembacaan ayat al-Qur`an dan kemudian turunlah ayat tersebut. Tetapi 
penyebutan sebab turunnya ayat ini dalam penafsiran Abil Fadhol sekilas tidak 
berpengaruh terhadap hasil penafsirannya. Bahkan, ia cenderung menggunakan 
pendekatan bahasa untuk menafsirkan QS. al-Nisā ayat 43.29 
Penafsiran Abil Fadhol yang menggunakan teori Asbāb al-Nuzūl pada ayat 
lain adalah QS. al-Baqarah ayat 222 yang menerangkan tentang pelarangan 
menggauli istri yang sedang haid. Pada penafsiran ayat tersebut, Abil Fadhol 
setelah menafsirkan ayat dengan pendekatan bahasa ia menyebutkan sebab 
tunrunnya ayat yaitu kisah orang-orang yahudi yang mengeluarkan istrinya dalam 
keadaan haid dari rumah mereka, kemudian Islam melarang hal tersebut dan 
bahwa yang tidak diperbolehkan hanyalah menggaulinya. Penyebutan Asbāb al-
Nuzūl ini untuk memperkuat penafsirannya yang menggunakan pendekatan 
bahasa. Hal ini berbeda dengan penafsiran sebelumnya yang tidak mendudukkan 
sebab turunnya ayat dalam terhadap prodak tafsirnya.30 
Disisi lain konteks ayat dapat menjelaskan hal-hal yang masih umum, 
menetapkan probabilitas makna dan menguatkan hal yang sudah jelas.31 Selain 
itu, konteks ayat juga memiliki peranan sebagai tolok ukur menentukan relevansi 
riwayat asbāb al-Nuzūl atau bahkan melemahkannya.32  
                                                 
29 Abil Fadhol as-Senory, Tafsīr Ayāt al-Aḥkām (manuskrip tidak diterbitkan), 5. 
30 Ibid., 10. 
31 Abū Abdillah Badr al-Dīn Muhammad Ibn Abdillah al-Zarkashī, al-Baḥr al-Muḥīṭ fī Uṣūl al-
Fiqh,Vol. 4 (Beirut: Dār al-Kutub, 2000), 357. 
32 Abd al-Raḥmān Abdullah al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī wa Atharuhu fi al-Tafsīr”, (Tesis -- 
Jāmi’ah Ummu ul-Qurā, Makkah. 2008), 253. 
 

































Berdasarkan penjelasan di atas, penelitian ini akan difokuskan pada 
kajian Asbāb al-Nuzūl dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol. Hal ini 
menarik untuk dikaji karena sesuai fakta, penggunaan sebab turunnya ayat 
pada tafsir tersebut ditemukan perbedaan antara satu penafsiran dengan 
penafsiran lainnya. 
B. Identifikasi dan Batasan Masalah 
1. Identifikasi Masalah  
al-Qur`an mengandung gambaran valid tentang kondisi sosial pada masa 
Nabi Muhammad Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama. al-Qur`an juga merekam jejak 
dakwah Rasulullah Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama beserta perkembangannya 
yang bersinggungan dengan sikap dan tradisi bangsa Arab,33 lebih-lebih masalah 
hukum. Dengan demikian, penuturan ini berarti bahwa ayat-ayat hukum tesebar di 
berbagai surah yang sesungguhnya merupakan respon atau refleksi dari kondisi 
sosial masyarakat Arab saat itu. 
Penafsiran al-Qur`an bergantung pada dua sumber, al-Ma’thūr dan al-
Ra’yu.34 Sumber al-Ma’thūr adalah riwayat-riwayat yang menerangkan tentang 
penafsiran suatu ayat, termasuk juga riwayat tentang sebab diturunkannya ayat al-
Qur`an. Salah satu mufasir Indonesia yang penafsirannya menggunakan Asbāb al-
Nuzūl adalah Abil Fadhol as-Senory melalui karyanya tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
Dalam kitabnya tersebut, terdapat riwayat-riwayat yang diindikasikan adalah 
sebab turunnya suatu ayat yang ditafsirkannya.  
                                                 
33 Muhammad Izzat Darwazah, al-Tafsīr al-Ḥadīth Vol.1 (Mesir: Dār Iḥyā` al-Kutub al-
‘Arabiyyah, 1383), 34-35. 
34 Muḥammad Abd al-‘Aẓīm al-Zarqāni, Manāhil al-‘Irfān Fi Ulūm al-Qur`an Vol. 2 ( Lebanon:  
Dār al-Fikr, 1971), 271. 
 



































Berdasarkan penjelasan di atas, beberapa persoalan terkait penggunaan 
Asbāb al-Nuzūl dalam  tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory dapat 
diidentifikasi sebagai berikut :  
1. Bagaimana penafsiran Abil Fadhol atas ayat-ayat hukum dengan 
menggunakan Asbāb al-Nuzūl dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
2. Bagaimana peranan Asbāb al-Nuzūl pada penafsiran Abil Fadhol dalam 
tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
3. Bagaimana pengaruh Asbāb al-Nuzūl pada penafsiran Abil Fadhol 
dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
4. Bagaimana relevansi Asbāb al-Nuzūl dengan hasil penafsiran Abil 
Fadhol dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
5. Bagaimana konsistensi Abil Fadhol dalam menggunakan Asbāb al-
Nuzūl dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
2. Batasan Masalah 
Penelitian ini akan difokuskan untuk mendalami relevansi Asbāb al-Nuzūl 
dengan hasil penafsiran Abil Fadhol dalam kitab tafsir Āyāt al-Aḥkām. Dengan 
demikian penelitian ini hanya akan membahas relevansi Asbāb al-Nuzūl yang 
digunakan Abil Fadhol dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
C. Rumusan Masalah 
Rumusan masalah perlu dibuat agar mengarah pada permasalahan yang 
dituju, sehingga penelitian ini menjadi fokus pada tema yang diangkat. Dari 
uraian yang sudah dijelaskan, masalah yang dirumuskan dalam penelitian ini 
adalah : 
1. Bagaimana relevansi Asbāb al-Nuzūl pada penafsiran Abil Fadhol atas 
ayat-ayat hukum dalam tafsirnya Āyāt al-Aḥkām ? 
 

































D. Tujuan Penelitian 
Tujuan dan signifikansi yang akan dicari dalam penelitian ini dengan 
melihat judul yang dikembangkan dan latar belakang masalah di atas adalah : 
1. Untuk menganalisis secara mendalam bagaimana relevansi Asbāb al-Nuzūl 
dalam penafsiran Abil Fadhol atas ayat-ayat hukum dalam tafsirnya Āyāt 
al-Aḥkām. 
E. Kegunaan Penelitian 
Penelitian ini memberikan dua kontribusi antara lain: 
1. Teoritik  
Kontribusi penelitian ini secara teoritik disuguhkan untuk pengembangan 
ilmu pengetahuan sebagai berikut: 
a. Memberi pengetahuan, hasil penelitian ini bisa dijadikan sebagai 
bahan studi lanjutan dan menjadi bahan kajian pengembangan tafsir 
Indonesia. 
b. Memberi informasi tentang penafsiran Abil Fadhol atas ayat-ayat 
hukum dalam tafsirnya Āyāt al-Aḥkām. 
2. Praktis 
Kontribusi praktis dari penelitian ini adalah menjadi sebuah pertimbangan 
pihak-pihak yang berkepentingan tentang penafsiran Abil Fadhol atas ayat-ayat 
hukum dalam tafsirnya Āyāt al-Aḥkām. 
 




































Penelitian ini menggunakan perspektif Asbāb al-Nuzūl dan siyāq  sebagai 
theoritical framework. Secara etimologis Asbāb merupakan jamaknya kata sabab. 
berarti suatu hal yang menghubungkan satu benda kepada lainnya.35 Sementara 
kata nuzūl berarti turun dari atas ke bawah. Secara terminologis para ulama 
berbeda pendapat dalam meredaksikan Asbāb al-Nuzūl. al-Zarqāni misalnya 
mengatakan bahwa Asbāb al-Nuzūl adalah  diturunkannya ayat-ayat al-Qur`an 
sebagai penjelas hukum ketika terjadi suatu peristiwa.36 Definisi ini tampaknya 
juga disetujui Abu Shuhbah.37 al-Qaṭṭan mengartikan Asbāb al-Nuzūl adalah 
peristiwa yang menyebabkan turunnya ayat-ayat al-Qur`an bersamaan dengan 
peristiwa tersebut, baik berupa suatu kejadian atau pertanyaan kepada Nabi 
Muhammad Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama.38 Sementara itu, al-Ṣabunī 
menjelaskan bahwa Asbāb al-Nuzūl adalah suatu hal yang menjadi sebab turunnya 
beberapa ayat, baik berupa pertanyaan kepada Nabi Muhammad tentang hukum 
syar’i maupun penjelasan keagamaan.39  
Terdapat sedikit perbedaan pada redaksi-redaksi pendefinisian di atas, 
namun dapat disimpulkan bahwa Asbāb al-Nuzūl adalah peristiwa yang 
melatarbelakangi diturunkanya al-Qur`an dalam rangka menjawab, menjelaskan 
dan menyelesaikan masalah-masalah yang timbul dari peristiwa yang tejadi pada 
                                                 
35 Muhammad Ibn Mukarram Ibn Manẓūr, Lisān al-‘Arab, Vol. 3 (Beirut: Maktabah al-Thaqāfah 
al-Dīniyah, tth), 458. 
36 al-Zarqānī, Manāhil Irfan., 64. 
37 Abū Shuhbah, al-Madkhal li Dirāsat al-Qur`an al-Karīm (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 1992), 
122. 
38 Manna’ al-Qaṭān, Mabāhith fi Ulum al-Qur`an (Riyadh: Manshūrāt al-‘Aṣr al-Ḥadith, 1973), 78. 
39 al-Ṣabunī, al-Tibyān fī Ulum al-Qur`an., 24. 
 

































saat itu. Sebab itu Asbāb al-Nuzūl suatu ayat menjadi penting karena merupakan 
kaidah untuk memahami konteks dimana al-Qur`an diturunkan. 
Selain kaidah Asbāb al-Nuzūl, kaidah siyāq juga digunakan dalam tesis ini. 
Secara bahasa siyāq (konteks) mempunyai bayak makna, antara lain membawa, 
hewan yang dibawa, pasar, mahar yang dibawa.40 Dalam tataran terminologis, 
Ibnu Daqīq al-‘īd mengatakan “siyāq adalah sesuatu yang dapat digunakan untuk 
mengetahui maksud pembicara”.41 al-Bannānī menambahkan baik sesuatu 
tersebut berupa kalimat sebelum maupun kalimat sesudahnya.42 Dari sini 
siyāq adalah suatu susunan dan keterkaitan antar kalimat atau keadaan suatu 
pembicaraan yang bisa menunjukkan maksud perkataan.  
al-Shāṭibī dalam al-Muwāfaqāt mengatakan “termasuk hal niscaya adalah 
melihat konteks untuk menentukan maksud kalimat”. Perkataan“Zayd adalah 
macan”, “Zayd adalah keledai” merupakan kalimat yang aneh jika dipahami tanpa 
menilik konteksnya. Jika suatu kalimat dipahami terlepas dari konteksnya, maka 
tidak akan memiliki makna yang berarti. Masih menurut al-Shāṭibī, jika ucapan 
manusia dapat dipahami dengan menggunakan konteks, maka hal demikian juga 
berlaku dalam memahami firman Allah dan sabda Rasulullah Ṣalla Allah ‘Alaihy 
wa Sallama juga.43 Artinya wacana atau situasi yang menyertai perkataan 
haruslah diperhatikan, baik bagian awal maupun akhirnya. Karena kesemuanya itu 
                                                 
40 Ibnu Manẓūr, Lisān al-‘Arab, Vol. 10, 166-168. 
41 Ibnu Daqīq al-‘Īd, Iḥkām al-Aḥkām Sharḥ ‘Umdat al-Aḥkām Vol. 1 (t.t: Mu`assatur al-Risālah, 
2005), 424. 
42 Abd al-Raḥmān Ibn Jadullah al-Bannānī, Ḥāshiyah al-Bannānī ‘Ala Sharḥ al-Jalāl al-Maḥallī 
Ala Jam’i al-Jawāmi’, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Fikr, tth), 20. 
43 Ibrahīm Ibn Musa al-Shātibī, al-Muwāfaqāt Vol. 3 (Cairo: Dār Ibnu Affan, 1997), 419-420. 
 



































merupakan rangkaian yang tidak dapat dipisahkan. Dengan demikian pemahaman 
tentang al-Qur`an atau hadis harus melihat bagian awal dan bagian akhirnya.44 
al-Zarkashī mengatakan bahwa “Susunan kalimat harus menjadi perhatian 
seorang mufasir, walaupun makna leksikalnya berbeda”.45 Bahkan kritikan 
ditujukannya kepada mufasir al-Qur`an yang menolak signifikansi konteks. 
Menurutnya, termasuk hal yang disepakati ulama adalah keberlakuan petunjuk 
konteks dalam firman Allah.46 al-Rūmī juga menyatakan bahwa memperhatikan 
tujuan dan susunan kalimat adalah syarat mutlak untuk menjadi seorang mufasir.47 
Bukan hanya mengkritik, Ibnu Aṭṭiyah bahkan menolak suatu penafsiran al-
Qur`an dengan alasan tidak sesuai konteks kalimat.48 
al-Zarkashī mengutip Izz al-Dīn dengan mengatakan bahwa konteks dapat 
memperjelas suatu kalimat yang umum, menentukan probabilitas makna, dan 
menguatkan hal yang sudah jelas. Sebab itu setiap sifat yang terangkai dalam 
pembicaraan yang berkonteks pujian berarti pujian, meskipun bermakna celaan 
secara leksikalnya, begitu juga sebaliknya.49 Ibnu Qayyim menambahkan bahwa 
kalimat yang general dan kalimat absolut dapat dibatasi dengan konteks, seperti 
halnya ia dapat menganeka-ragamkan makna.50 Jika dilihat, enam fungsi ini pada 
                                                 
44 Ibid, Vol. 3, 266. 
45 Abū Abdillah Badr al-Dīn Muhammad Ibn Abdillah al-Zarkashī, al-Burhān fi ‘Ulūm al-Qur`an 
Vol. 1 (ttp, Dār  ihyail kutub,1957), 317. 
46 al-Zarkashī, al-Baḥr al-Muḥīṭ Vol. 4, 357. 
47 Fahd Ibn Abdurrahman al-Rūmī. Buhūth fī Usūl at-Tafsīr wa Manāhijuhu (Riyād: Maktabah al 
Tawbah, tth) 140. 
48 Abū Muhammad Abd al-Ḥaq Ibn Ghālib Ibnu Atiyyah, al-Muḥarrar al-Wajīz fi Tafsīr al-Kitāb 
al-‘Azīz Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), 163. 
49 al-Zarkashi, al-Baḥr al-Muḥiṭ., Vol. 4, 357. 
50 Muhammad Ibn Abī Bakar Syamsuddin Ibnu Qayyim,  Badā`i’ al-Fawā`id  Vol. 4 (Makkah: 
Maktabah Nizār Musthafa al-Baz, 1996), 815. 
 

































dasarnya kembali pada satu kaidah, “maksud pembicaraan dapat dijelaskan 
dengan konteks”. 
Selain mengetahui beberapa hal di atas, seorang mufasir juga harus 
mengetahui kaidah-kaidah tafsir lain. Sebagaimana disebutkan dalam kitab Uṣūl 
al-Tafsīr wa Manāhijuh bahwa ada tujuh kaidah yang harus diketahui oleh para 
mufasir. Pertama, lafal yang umum tetap pada keumumanya sehingga ditemukan 
adanya yang men-takhṣīṣ (mengecualikan sebagian dari lafal yang umum).51 
Kedua, generalisasi ayat dan tidak mengkhususkan pada sebab turunnya.52 Ketiga, 
perbedaan bacaan pada ayat yang menyebabkan perubahan makna.53 Keempat, 
perubahan makna disebabkan oleh perbedaan penulisan kalimat.54 Kelima, 
konteks ayat al-Qur`an, dalam arti seorang mufasir juga melihat kalimat setelah 
dan sesudahnya.55 Keenam, penafsiran harus memakai makna yang lebih familiar. 
Ketujuh, mendahulukan makna terminologi daripada etimologi.56 
G. Penelitian Terdahulu 
Setelah melacak karya-karya sebelumnya yang berhubungan dengan tema 
di atas, ditemukan beberapa pembahasan mengenai pemikiran Abil Fadhol 
maupun tafsirnya tafsir Āyāt al-Aḥkām, antara lain adalah sebagai berikut: 
1. Kajian paling awal dilakukan oleh Fatikhatus Sakinah dalam skripsinya 
yang berjudul “Metodologi Tafsir Abu al-Fadhol Terhadap Ayat-Ayat 
                                                 
51 Fahd Ibn Abdurrahman al-Rūmī. Buhūth fī Usūl at-Tafsīr wa Manāhijuhu (Riyād: Maktabah al-
Tawbah, tth) 136. 
52 Ibid., 137. 
53 Ibid., 138. 
54 Ibid., 139 
55 Ibid., 140. 
56 Ibid., 142. 
 



































Hukum dalam Tafsir Ayat Al-Ahkam min Al-Qur`an Al-Karim”. Dalam 
skripsi tersebut ia membahas metodologi yang digunakan Abil Fadhol 
dalam tafsirnya, dimulai dari penyajian, sumber, corak, hingga 
pendekatan.57 
2. Hampir sama dengan Sakinah, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren: Telaah 
Awal atas Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur`an al-Karim Karya Abil 
Fadhol as-Senory” karya Asif dan Arifin difokuskan pada telaah awal atas  
tafsir Aḥkām Abil Fadhol. Kepada dunia akademik, mereka 
memperkenalkan tafsir ini sebagai tafsir Aḥkām pertama di Indonesia dan 
mempunyai kontribusi bagi perkembangan keilmuan tafsir di pesantren.58  
3. Dalam tulisannya yang lain, “Indonesian Traditional Ulama Nations 
Againts Wahhabism: A Study of Abil al-Fadhol al-Senory’s Thought”, 
Asif mengupas pemikiran Abil Fadhol dalam kitabnya Kawākib al-
Lammā’ah dengan kesimpulan bahwa ideologi Wahabi tidak dapat 
dikatakan Sunni, sebab ajaran keduanyanya bertentangan, baik bidang 
fikih, teologi, maupun tasawuf.59 
4. Artikel lain Muhammad Asif dan Abdul Wadud Kasyful Humam dengan 
judul “Tafsir Ayat Al-Ahkam Abil Fadhol Al-Senory: Sebuah Model 
Tafsir Analisis Kritis” mengungkap model penafsiran Abil Fadhol as-
                                                 
57 Fatikhatus Sakinah, “Metodologi Tafsir Abu al-Fadhal Terhadap Ayat-Ayat Hukum dalam 
Tafsir Ayat Al-Ahkam min Al-Qur`an Al-Karim.” (Skripsi -- STAI Al-Anwar Sarang Rembang, 
2017). 
58 Muhammad Asif dan Mochammad Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren: Telaah Awal 
atas Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur`an al-Karim Karya Abil Fadhol as-Senory”, SUHUF Jurnal 
Pengkajian al-Qur`an dan Budaya, Vol. 10, No. 02, (Desember, 2017). 
59 Muhammad Asif, “Indonesian Traditional Ulama Nations Against Wahhabism: A Study of Abi 
al-Fadal al-Senory’s Thought”, Walisongo Jurnal Penelitian Sosial Keagamaan, Vol. 26, No. 02 
(Desember, 2018). 
 

































Senory dalam karyanya tersebut. Pendekatan yang mereka gunakan adalah 
sejarah, filologi, dan analisis wacana kritis. Dalam artikel ini dijelaskan 
bahwa bahwa terdapat satu naskah induk yang ditulis Abil Fadhol dan dua 
naskah salinan dari muridnya. Ketiga naskah tersebut menunjukkan dua 
konteks sosial yang melingkupi penulisannya, Pertama, kebijakan 
“pembatasan” pemerintah Orde Baru dengan NU. Kedua, polemik 
keagamaan antara kaum tradisionalis (NU) dengan kaum modernis di 
Indonesia pada paruh kedua abad ke-20.60 
5. Tulisan yang berjudul “Analisis Tafsir Ayat Ahkam min al-Qur`an al-
Karim karya Abil Fadhol as-Senory: Kajian Ayat Bab Jual Beli”, karya 
Azzah Nurin T. berkesimpulan bahwa pada tema jual beli, Abil Fadhol 
menyajikan penafsiran enam ayat al-Qur`an yang saling 
berkesinambungan pembahasannya, mulai dari larangan memakan harta 
riba, akibatnya, hingga perintah bertaubat.61 
Untuk mengisi anomali yang telah ditinggalkan oleh para pendahulu, 
penelitian ini akan mengkaji penafsiran Abil Fadhol atas ayat-ayat hukum dalam 
kitab tafsir Āyāt al-Aḥkām yang mempunyai sebab turunnya ayat. Lebih dalam, 
penelitian ini  akan membahas bagaimana relevansi sebab turunnya ayat dengan 
makna ayat. Hal ini dilakukan intuk mengetahui kontribusi sebab turunnya ayat 
                                                 
60 Muhammad Asif dan Abdul Wadud Kasyful Humam, “Tafsir Ayat Alahkam Abil Fadhol 
Alsenory: Sebuah Model Tafsir Analisis Kritis”, Al-A’raf: Jurnal Pemikiran Islam dan Filsafat, 
Vol. XVI No. 01 (Juni, 2019), 1. 
61 Azzah Nurin Taufiqotuzzahro, “Analisis Tafsir Ayat Ahkam min al-Qur`an al-Karim karya Abil 
Fadhal as-Senory: Kajian Ayat Bab Jual Beli”, Hermeneutik: Jurnal Ilmu al-Qur`an dan Tafsir, 
Vol. 13 No. 02  (Juni, 2018). 113 
 



































terhadap hasil penafsiran, apakah sebagai penguat, penjelas, atau bahkan 
menganeragamkan makna. 
H. Metode Penelitian 
Kegiatan penyusunan karya ilmiah dapat tersusun dengan akurat dan 
terarah jika didukung dengan sebuah metode sehingga dapat menghasilkan 
penelitian yang optimal dan memuaskan. Karena itu penelitian ini menggunakan 
metode: 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian ini bagian dari penelitian pustaka, yang datanya bersumber dari 
buku-buku perpustakaan dan tulisan-tulisan lainnya seperti jurnal, majalah, media 
online, dan sumber-sumber lain yang relevan dengan topik. Objek kajiannya 
adalah penafsiran Abil Fadhol as-Senory terhadap ayat-ayat hukum dengan 
menggunakan Asbāb al-Nuzūl dalam kitabnya yang berjudul tafsir Āyāt al-Aḥkām.  
2. Teknik Pengumpulan Data 
Teknik pengumpulan data adalah tatacara mengumpulkan data yang 
diperlukan dalam penelitian melalui prosedur yang sistematik dan standar. 
Sementara maksud data di sini adalah segala informasi tentang suatu gejala atau 
fenomena yang berkaitan dengan riset. Teknik pengumpulan data dalam penelitian 
ini adalah mengkodifikasi tafsir ayat-ayat hukum yang terdapat dalam tafsir Āyāt 
al-Aḥkām yang mempunyai Asbāb al-Nuzūl kemudian melihat hubungan konteks 
ayat baik yang berhubungan dengan sebab turunnya atau dengan lafal sebelum 
 

































dan sesudahnya. Ini dilakukan agar diketahui relevansi Asbāb al-Nuzūl dibalik 
penafsiran yang dilakukan oleh Abil Fadhol. 
3. Sumber Data 
Sumber data terbagi menjadi dua, yaitu primer dan sekunder. Sumber data 
primer yang digunakan dalam penelitian ini adalah tafsir Āyāt al-Aḥkām, 
sedangkan sumber data skunder yang digunakan dalam penelitian ini adalah 
kajian yang membahas tentang tafsir Āyāt al-Aḥkām atau kajian pemikiran y lain 
dan terkait dengan pembahasan yang telah disebutkan dalam kajian pustaka. 
4. Analisis Data 
Analisis data adalah menyederhanakan dan diinterpretasikan ke dalam 
bentuk yang memudahkan untuk dibaca. Tekniknya adalah dengan menyimpulkan 
secara sahih dari sebuah buku atau dokumen yang dijadikan sumber data secara 
objektif dan sistematis.62 
Langkah penelitian ini adalah sebagai berikut: Pertama, menginventarisasi 
dan menyeleksi data, khususnya interpretasi ayat al-Qur`an yang terdapat dalam 
tafsir Āyāt al-Aḥkām yang mempunyai sebab turun dan ayat-ayat yang berkaitan 
serta karya-karya lain yang terkait dengan objek kajian yang diteliti. Data-data 
primer dijadikan referensi utama dalam penelitian ini. Kemudian menggunakan 
data-data skunder untuk memperkuat dan mendapatkan kesempurnaan data serta 
menjaga validitas hasil penelitian. Kedua, melakukan analisis mendalam tentang 
konstruksi metodis penafsiran Abil Fadhol dalam karya tafsirnya secara 
deskriptif-kualitatif sesuai data yang terkumpul, guna menjawab permasalahan 
                                                 
62 Lexy J. Moeloeng, Metode Penelitian Kualitatif (Bandung: Remaja Rosdakarya, 2014),  248. 
 



































yang sudah dirumuskan. Ketiga, melakukan interpretasi data dengan 
menggunakan kaidah Asbāb al-Nuzūl dan Siyāq dan kemudian meletakkannya 
dalam kajian kritis. 
Teknik analisis data dalam penelitian ini adalah; Pertama, membaca 
secara menyeluruh dan mendalam penafsiran al-Qur`an dalam tafsir Āyāt al-
Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory, kemudian meletakkannya dalam konteks 
sebab turunnya, bagaimana makna dan konteks serta relevansi ayat-ayat tersebut. 
Untuk mengkritisi pemahaman tentang makna dan konteks ayat, akan 
dikonfirmasikan kepada maksud ayat dengan mempertimbangkan ayat sebelum 
dan sesudahnya. Kedua, menganalisis bagaimana Abil Fadhol mendudukkan 
Asbāb al-Nuzūl dalam penafsirannya atas ayat-ayat hukum. 
I. Sistematika Pembahasan 
Penyajian tulisan dalam karya ilmiah ini disusun dengan lima bab yang 
saling berkesinambungan dan integral. Tujuannya adalah mensistematiskan agar 
tidak keluar dari persoalan yang telah diangkat, sebab itu perlu dijelaskan sebagai 
berikut: 
Bab Pertama, Pendahuluan yang di dalamnya diuraikan latar belakang 
masalah, identifikasi dan batasan masalah, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan 
penelitian, kajian pustaka, kerangka teori, metode penelitian, dan sistematika 
pembahasan. 
Bab Kedua, Diskursus Kaidah asbāb al-Nuzūl dan Siyāq Dalam Penafsiran 
al-Qur’an. Bab ini untuk mengetahui latar kesejarahan diturunkannya ayat. Selain 
 

































itu juga akan dipaparkan Siyāq Lughawī (konteks bahasa) dan signifikansinya 
terhadap memahami sebuah ayat.  
Bab Ketiga, Abil Fadhol as-Senory dan Tafsir Āyāt al-Aḥkām. Bab ini 
mencakup setting historis-biografis Abil Fadhol, setting sosial, serta hal-hal yang 
bekaitan dengan karir intelektualnya di dunia tafsir al-Qur`an. Upaya ini untuk 
mengenal Abil Fadhol secara personal dan juga untuk mengetahui posisinya di 
kancah diskursus al-Qur`an di Indonesia, dan kitab tafsir Āyāt al-Aḥkām karya 
Abil Fadhol as-Senory, mulai dari sumber, metode, corak, hingga ilmu bantu yang 
digunakan. 
Bab Keempat, Analisis Penafsiran Abil Fadhol Atas Ayat-Ayat Hukum. 
Bab ini menjelaskan deskripsi penafsiran ayat-ayat hukum yang mempunyai 
asbāb al-Nuzūl serta bagaimana relevansinya dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām karya 
Abil Fadhol as-Senory dengan ayat yang tafsirkannya. 
Bab kelima merupakan bab penutup. Bab ini terdiri atas kesimpulan dan 
saran.  
 

































BAB  II 
DISKURSUS KAIDAH ASBĀB AL-NUZŪL DAN SIYĀQ 
DALAM PENAFSIRAN AL-QUR’AN 
 
 


































DISKURSUS KAIDAH ASBĀB AL-NUZŪL DAN SIYĀQ DALAM 
PENAFSIRAN AL-QUR’AN 
A. Kaidah Tafsir 
Dalam membangun dan mengembangkan kaidah-kaidah tafsir demi 
menghindari kesalahan-kesalahan interpretasi al-Qur`an, para ulama telah 
mengerahkan segala kemampuannya. Salah satu bagian penting dalam kaidah 
tafsir adalah asbāb al-nuzūl dan siyāq. Sebab itu penelitian ini akan menggunakan 
kedua teori tersebut untuk meneliti relevansi asbāb al-nuzūl dengan menggunakan 
kaidah al-siyāq al-Qur`ani. 
Secara etimologis kaidah tafsir tersusun dari dua kata, kaidah (qāidah) dan 
tasfir. Kaidah berarti penyangga atau pondasi.1 Sementara tafsir berarti 
penjelasan, pengungkapan makna, atau mengungkap sesuatu yang tertutup.2 Abū 
al-Baqa` menyatakan bahwa secara terminologis kaidah berarti sebuah bangunan 
universal yang di dalamnya tercakup hukum-hukum partikularnya.3 Hanya 
berbeda redaksi, definisi lain disebutkan Ibnu al-Najjār bahwa kaidah adalah 
hukum bangunan universal yang berlaku pada bangunan partikularnya.4 
Beberapa pernyataan di atas dapat disimpulkan bahwa kaidah harus berupa 
bangunan universal dan hukumnya diberlakukan pada bagian-bagian 
                                                 
1 Muhammab Ibn Mukarram Ibn Manẓūr, Lisān al-‘Arab, Vol. 3 (Beirut: Maktabah al-Thaqāfah 
al-Dīniyah, t.th) 361. 
2 Ibid, 5:55. 
3 Ayyub Ibn Mūsa al-Husaynī Abū al-Baqa’, Mu’jam fi al-Muṣtalaḥāt wa al-Furūq al-Lughawiyah 
(Beirut: Mu’assasāt al-Risālah, t.th), 728. 
4 Taqiy al-Dīn Abū al-Baqa’ Muhammad Ibn Ahmad Ibn al-Najjār, Sharh al-Kawkab al-Munīr, 
Vol. 1 (Riyadl: Maktabat al-‘Abīkān, 1997), 30. Bandingkan dengan Khālid Ibn Uthmān, Qawāid 
al-Tafsīr Jam’an wa Dirāsatan, Vol. 1 (t.t : Dār ‘Affān, t.th), 23. 
 



































partikularnya. Kaidah ilmu nahwu tentang mubtada` dibaca rafa’ misalnya,5  yang 
artinya seluruh kata yang berposisi sebagai  mubtada`  hukumnya harus 
dibaca rafa’. Dalam Fikih terdapat kaidah “status asal sesuatu adalah berdasarkan 
keyakinan dan tidak bisa dihilangkan karena keraguan”.6 Dengan demikian 
apabila terdapat sesuatu yang meragukan maka diambil yang meyakinkan. Dalam 
hal rakaat salat misalnya,  apabila seseorang sedang melakukan salat zuhur dan ia 
ragu jumlah rakaat yang sudah dilakukan antara empat atau tiga, maka seseorang 
tersebut mengambil yang tiga rakaat dikarenakan adalah yang diyakini 
kebenarannya. 
Namun dalam faktanya, ditemukan kaidah-kaidah yang tidak berlaku pada 
seluruh bagian-bagian partikularnya. Hal ini dikarenakan kaidah muncul 
belakangan dan disesuaikan dengan mayoritas partikular yang ada.7 Misalnya 
dalam kaidah ilmu ṣarf dikemukakan bahwa setiap wazan  َِاْستَـْفَعل yang mu’tal al-
‘Ayn8, huruf illat tersebut harus diganti dengan alif dan harakatnya dipindah pada 
huruf sebelumnya.9 Misalnya,  َِاْستَـْقَوم menjadi  َِاْستَـَقام, namun ditemukan 
kalimat  َِاْسَتْحَوذ yang harakat huruf illat-nya tidak dipindah pada huruf 
sebelumnya: 
َِّ َعَلْيِهُم الشَّْيطَاُن فَأَ  اْسَتْحَوذَ   10ْنَساُهْم ذِْكَر ا
                                                 
5 Abū Muhammad Badr al-Dīn al-Miṣrī, Tawḍiḥ al-Maqāṣid wa al-Masālik bisharḥi Alfiyah Ibn 
Mālik, Vol. 1 (Mesir: Dār al-Fikr al-‘Arabī, 2008), 470. 
6 Muhammad Ibn Ahmad al-Khaṭīb al-Sharbīnī, Mughnī al-Muḥtāj ilā Ma’rifat Ma‘ānī al-Minhāj, 
Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub, 1994), 154. Bandingkan dengan Sulaymān Ibn Muhammad, 
Ḥāshiyah al-Bujayraymī  alā al- Khaṭīb, Vol. 1 (Mesir: Dār al-Fikr, 1995), 221. 
7 Khālid Ibn Uthmān, Qawāid al-Tafsīr., Vol. 1, 25. 
8 Huruf pokok kedua berupa huruf illat, yakni: wawu, ya’ dan alif. 
9 ‘Alī Ibn Mu`min Ibn Muhammad, al-Mumta’ al-Kabīr fī al-Taṣrīf (Beirut : Maktabah Lubnān, 
1996), 310. 
10 al-Qur`an, 58:19. 
 

































Setelah setan menguasai mereka, lalu menjadikan mereka lupa mengingat 
Allah.11 
Jika konsisten dengan kaidah di atas maka seharusnya  َِاْسَتْحَوذ   
berubah  َِاْسَتَحاذ. Bahkan Abū al-Fath menggolongkan kasus ini dalam kategori 
“tidak sesuai kaidah tetapi banyak berlaku”.12 Dengan demikian pada hakikatnya 
kaidah selalu memiliki pengecualian. 
Abū Ḥayyān mendefinisikan tafsir adalah “ilmu tentang tatacara 
pengucapan kata-kata dalam al-Qur`an, mengungkapkan petunjuknya, kandungan-
kandungan hukumnya, dan makna-makna yang terkandung di dalamnya.13 Jadi, 
yang dimaksud dengan kaidah tafsir adalah hukum-hukum universal yang 
dijadikan landasan dalam memahami dan menyimpulkan kata-kata, petunjuk, 
hukum, dan makna al-Qur`an. 
B. Asbāb al-Nuzūl Dalam Kajian Ilmu al-Qur’an 
1. Pengertian Asbāb al-Nuzūl 
Sebelum membahas pengertian asbāb al-Nuzūl, perlu diketahui bahwa 
ayat-ayat al-Qur`an terkait asbāb al-Nuzūl terbagi menjadi dua macam.14 
Pertama, ayat-ayat al-Qur`an yang diturunkan dengan tanpa sebab-sebab khusus 
yang mendahuluinya. Ayat yang demikian adalah mayoritas ayat-ayat al-Qur`an, 
ayat-ayat akhlak dan ayat-ayat petunjuk bagi manusia misalnya. Ayat-ayat yang 
seperti ini bukan berarti tidak memiliki asbāb al-Nuzūl, melainkan sebab turunnya 
adalah umum yang meliputi kondisi sosial budaya masyarakat pada saat 
                                                 
11 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta : Kemenag RI, 2012), 795. 
12 Abū al-Fath Uthmān Ibn Jānī, al-Khaṣā`iṣ Vol. 1 (Bairut: ‘Ᾱlim al-Kutub, tth), 199. 
13 Abū Ḥayyan Muhammad Ibn Yūsuf, al-Baḥr al-Muḥīṭ fī al-Tafsīr, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Fikr, 
1420 H), 10. 
14 Muhammad Abū Shuhbah, al-Madkhal li Dirāsah al-Qurān al-Karīm (Mesir: Maktabah al-
Sunnah, 2003), 132. Lihat juga Yūsuf al-Qardawī, Bagaimana Berinteraksi dengan al-Qur’an, 
terj. Kathur Suhardi (Jakarta: Pustaka al-Kausar, 2000), 267. 
 



































diturunkan. Kedua, ayat-ayat al-Qur`an yang diturunkan dengan sebab-sebab 
khusus. Dan bagian inilah yang akan dijelaskan dalam penelitian ini.15 
Secara etimologis asbāb adalah bentuk jamak dari sabab yang berarti 
suatu hal yang menghubungkan satu benda kepada benda lainnya.16 Sedangkan 
kata nuzūl adalah bentuk masdar dari kata Nazala, yang berarti turun dari tempat 
yang tinggi menuju tempat yang lebih rendah.17 
Pada dimensi terminologis para ulama berbeda pendapat dalam 
meredaksikan asbāb al-Nuzūl. al-Zarqānī misalnya mendefinisikan asbāb al-
Nuzūl adalah diturunkannya satu atau beberapa ayat ketika terjadi suatu peristiwa 
untuk menjelaskan hukumnya.18 Definisi ini tampaknya juga disetujui  oleh Abū 
Shuhbah.19 Dengan redaksi berbeda, Mannā’ al-Qaṭṭān mengartikan asbāb al-
Nuzūl adalah diturunkannya ayat al-Qur`an bersamaan dengan peristiwa yang 
menyebabkannya, baik suatu kejadian atau pertanyaan kepada Nabi Muhammad 
Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama.20 Sama dengan al-Qaṭṭān, al-Ṣabunī 
menambahkan bahwa pertanyaan tersebut tentang hukum syar’i atau penjelasan 
yang berkaitan dengan urusan agama.21 Agak berbeda, Shihab berpendapat bahwa 
asbāb al-Nuzūl berarti turunnya ayat al-Qur`an bersamaan dengan peristiwa-
                                                 
15 Ibid. 
16 Ibn Manẓūr, Lisān al-‘Arab., Vol. 3, 458. 
17 Ibid, Vol. 11, 656. 
18 Muhammad Abd al-‘Aẓīm al-Zarqanī, Manāh al-‘Irfān fī ‘Ulūm al-Qur’ān (Beirut: Dār al-
Kutub,2013), 64. 
19 Abū Shuhbah, al-Madkhal., 122. 
20 Manna’ Khalīl al-Qaṭṭān, Mabāhith fī ‘Ulūm al-Qur’an (Beirut: Manshūrā al-‘Aṣr al-Hadīth, 
1973), 78. 
21 Muhammad ‘Alī al-Ṣabunī,  al-Tibyān fī ‘Ulum al-Qur`an (Jakarta: Dār al-Kutub al-Islamiyyah, 
2003.24. Lihat juga Muhammad Chirzin, Al-Qur’an dan Ulumul Qur’an (Yogyakarta: Dana 
Bhakti Prima Yasa, 1998), 30. 
 

































peristiwa, baik sebelum maupun sesudahnya, di mana ayat tersebut berkaitan atau 
dapat dikaitkan dengan peristiwa-peristiwa itu.22 
Melihat redaksi-redaksi pendefinisian di atas terdapat sedikit perbedaan, 
namun secara garis besar dapat disimpulkan bahwa asbāb al-Nuzūl adalah 
turunnya ayat al-Qur`an yang disebabkan suatu peristiwa dalam rangka 
menjawab, menjelaskan dan menyelesaikan masalah-masalah yang tejadi saat itu. 
al-Zarqāni dalam Manāhi al-‘Irfan menyebutkan macam-macam peristiwa yang 
menjadi latar belakang turunnya ayat al-Qur`an23, di antaranya adalah: 
a. Konflik sosial, misalnya suku Aws dan Khazraj yang menjadi tegang 
karena disebabkan oleh orang yahudi di Madinah, sehingga 
menyebabkan turunnya surah Ali Imran ayat 100.24 
b. Adanya kesalahan besar, kasus salah satu sahabat yang menjadi imam 
salat dalam keadaan mabuk, sehingga menyebabkan turunnya surah al-
Nisā ayat 43.25 
c. Pertanyaan-pertanyaan kepada Nabi Muhammad tentang masa lalu, 
masa sekarang, dan masa yang akan datang. Misalnya pertanyaan orang 
                                                 
22 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Tangerang: Lentera Hati, 2013), 235. 
23 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān., 64-65. 
24 Abū al-Ḥasan ‘Alī Ibn Aḥmad Ibn Muḥammad al-Wāḥidī, Asbāb al-Nuzūl (Beirut: Dār al-Iṣlāḥ, 
1995), 117. 
25 Diriwayatkan dari Ibn Jarīr al-Ṭabarī dan Ibn al-Mundhir dari Ali Ibn Abā Ṭālib, ia berkata : 
Abd al-Raḥmān Ibn ‘Auf memasak makanan dan menjamu kita (para sahabat) dengan makanan 
tersebut dan juga minuman Khamr (minuman yang memabukkan), kemudian waktu salat datang. 
Dalam salat kita membaca ayat  ََال أعبد َما تَْعبدُوَن َونحن نْعبد َما تَْعبدُون dalam surat al-Kāfirūn kemudian 
turunlah ayat 43 surah al-Nisa. Lihat Abd al- Raḥmān Ibn Abī Bkr al-Suyūṭī, al-Durr al-Manthūr, 
Vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th), 545. 
 



































yahudi Madinah yang kemudian menjadi sebab turunnya surah al-Kahfi 
ayat 83.26 
2. Metode Mengetahui dan Sumber Asbāb al-Nuzūl   
al-Zarqānī berkata tidak ditemukan metode khusus untuk mengetahui 
asbāb al-Nuzūl kecuali dengan melihat riwayat-riwayat yang ṣaḥīḥ.27 
Sebagaimana dikutip dari Abū al-Faḍl bahwa dalam hal ini al-Wāhīdī bertendensi 
pada riwayat dari Ibnu Abbas28, Nabi Muhammad bersabda : 
َعينِّ ِإال َما َعِلْمُتْم، فَِإنَُّه َمْن َكَذَب  احلَِْديثَ قَاَل َرُسوُل ِهللا َصلَّى ُهللا َعَلْيِه َوَسلََّم: اتـَُّقوا 
ًدا، فـَْليَـتَـبَـوَّْأ َمْقَعَدُه ِمَن النَّارِ    29َعَليَّ ُمتَـَعمِّ
Rasulullah Ṣalla Allahu wa sallama berkata: berhati-hatilah 
menyampaikan sebuah Hadis dariku kecuali yang telah kalian ketahui, 
sesungguhnya siapapun dengan sengaja berdusta atas namaku, maka ia 
mengambil tempat duduknya dari neraka. 
Dari hadis di atas dapat diambil kesimpulan bahwa mengetahui asbāb al-
Nuzūl melalui metode riwayah dari sahabat-sahabat yang melihat langsung 
turunnya al-Qur’an. Dengan begitu, asbāb al-Nuzūl yang diriwayatkan sahabat 
dihukumi maqbūl (diterima), meskipun tanpa riwayat lain yang menguatkan, 
karena mereka melihat langsung kejadian saat ayat al-Qur’an saat diturunkan dan 
juga riwayatnya berkedudukan sebagai hadis marfu’.30 Namun apabila riwayat 
                                                 
26 Ibrāhīm Ibn ‘Umar Ibn Ḥasan al-Biqā’ī, Naẓm al-Durar fī Tanāsub al-Āyāt wa al-Suwar, Vol. 
12 (Qāhirah: Dār al-Kutub al-Islāmī, t.th), 11. 
27 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān, 65. 
28 Abū al-Faḍl Ahmad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad al-‘Asqalānī, al-‘Ujāb fī Bayān al-Asbāb, Vol. 1 
(t.t : Dār Ibn al-Jawzī, t.th), 128. 
29 Abū Abdillah Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ḥanbal, Musnad al-Imām Ahmad Ibn Ḥanbal, Vol. 4 
(Beirut : Muassasat al-Risālah, 2001), 415. Lihat juga Abū Ya’la Aḥmad Ibn Alī Ibn al-Muthanna, 
Musnad Abī Ya’la, Vol. 4 (Dimashqa : Dār al-Ma`mūn li al-Turath, 1984), 228. 
30 Hadis marfu’ adalah hadis yang disandarkan kepada Nabi Muhammad Ṣallahu ‘Alayhi wa 
Sallama, baik berupa ucapan, pekerjaan, atau ketetapan. Nūr al-Dīn Muhammad ‘Itr, Manhaj al-
Naqd fī ‘Ulūm al-Hadīth (Syria: Dār al-Fikr, 1997), 325. 
 

































asbāb al-Nuzūl itu mursal31, maka riwayat tersebut tidak bisa diterima, kecuali 
jika ada riwayat lainnya yang menguatkan.32 Sebab itu, asbāb al-Nuzūl tidak 
terlepas dari sumber-sumbernya. Sumber-sumber yang memberikan informasi 
tentang asbāb al-Nuzūl di antaranya adalah sebagai berikut: Pertama, kitab-kitab 
hadis, terdapat banyak kitab hadis yang memberi informasi tentang asbāb al-
Nuzūl, di antaranya adalah Kutub al-Tis‘ah. Contoh asbāb al-Nuzūl surah Hud 
ayat 11433: 
َِّ قَاَل: َُّ َعَلْيِه َوَسلََّم  -َجاَء َرُجٌل ِإَىل النَِّيبِّ َعْن َعْبِد ا َِّ! ِإّينِ  - َصلَّى ا َ َرُسوَل ا فـََقاَل: 
َا ُكلَّ َشْيٍء ِإالَّ َأّينِ ملَْ َلِقيُت اْمرَأًَة ِيف اْلُبْسَتاِن، َفَضَممْ  َا، َوقـَبـَّْلتـَُها، َوفـََعْلُت ِ َشْرُ تـَُها ِإَيلَّ َوَ
َُّ َعَلْيِه َوَسلََّم  - أَُجاِمْعَها. َفَسَكَت النَِّيبُّ  . فـَنَـزََلْت َهِذِه اْآليَُة: ِإنَّ احلََْسَناِت -َصلَّى ا
اِكرِيَن). َفَدَعاُه النَِّيبُّ يُْذِهْنبَ السَّيَِّئاِت َذِلَك ذِْكَرى  َُّ َعَلْيِه َوَسلََّم  - لِلذَّ ، فـََقرَأََها - َصلَّى ا
َِّ! أََلُه َخاصًَّة َأْو لِلنَّاِس َكافًَّة؟ فـََقاَل: "َال. َبْل لِلنَّاِس   َ َرُسوَل ا َعَلْيِه، فـََقاَل ُعَمُر: 
  34َكافًَّة".
Diriwayatkan dari ‘Abdullah (Ibn Mas‘ud), ia berkata: datang seorang 
laki-laki kepada Nabi Muhammad Ṣalla Allahu wa Sallam dan berkata: 
wahai Rasulullah, “saya telah bertemu seorang wanita di kebun 
kemudian saya menyentuhnya, menciumnya, dan melakukan segala 
sesuatu padanya kecuali menyetubuhinya”. Kemudian Nabi Muhammad 
diam dan turunlah ayat  َيَِّئاِت َذِلَك ذِْكر َسَناِت يُْذِهْنبَ السَّ اِكرِينَ ِإنَّ احلَْ ى لِلذَّ . 
Kemudian Nabi Muhammad memanggil laki-laki tersebut dan 
membacakan ayat ini kepadanya. Umar bertanya: wahai Rasulullah, 
                                                 
31 Hadis mursal adalah hadis dimana dalam sanadnya terdapat nama sahabat yang dihilangkan oleh 
tabiin dan langsung disandarkan kapada Nabi Muhammad Ṣallahu ‘Alayhi wa Sallama. Ḥasan Ibn 
Muhammad al-Mashāṭ, al-Taqrīrāt al-Saniyah Sharḥ Manẓūmah al-Baiyquniyah (Lebanon: Dār 
al-Kuttābī, 1996), 52. 
32 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān, 69. 
33 Teks al-Qur`an dapat dilihat pada lampiran. 
34 Abū Bakr Muhammad Ibn Isḥāq Ibn Khuzaymah, Ṣaḥīḥ Ibn Khuzaymah, Vol, 1 (Beirut: al-
Maktab al-Islamī, 2003), 194. Hadis di atas juga diriwayatkan oleh Abd al-Razāk al-Ṣan’ānī 
dengan redaksi yang sedikit berbeda namun substansinya sama, lihat Abd al-Razāk al-Ṣan’ānī, 
Muṣannaf Abd al-Razāk al-Ṣan’ānī, Vol. 7 (Beirut: al-Maktab al-Islamī, 1403 H.), 445. Lihat juga 
Muhammad Ibn Ḥibbān, al-Iḥsān fī Taqrīb Ṣaḥīḥ Ibn Ḥibbān, Vol. 5 (Beirut, Mu`assat al-Risālah, 
1998), 20. 
 



































apakah ayat ini khusus atau untuk semua manusia ? Nabi Muhammad 
menjawab: tidak, ayat ini untuk semua manusia 
Kedua, kitab-kitab tafsir yang memuat asbāb al-Nuzūl, di antaranya adalah 
Jāmi’ al-Bayān fī Ta’wīl al-Qur’ān karya Abū Ja’far al-Ṭābarī35, Mafātiḥ al-
Ghayb karya Fakhr al-Dīn al-Rāzī36,  Tafsīr al-Qur’ān al-Aẓīm karya Ibnu 
Kathīr37,  al-Dūr al-Manthūr karya Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī38, al-Taḥrīr wa al-
Tanwīr karya Ibn ‘Āshūr.39 Ketiga, kitab-kitab yang khusus membahas asbāb al-
Nuzūl, di antaranya adalah: Asbāb al-Nuzūl al-Qur`ān karya Abū al-Ḥasan ‘Ali al-
Wāhīdī,  Asbāb al-Nuzūl karya Jalāl al-Dīn al-Suyūtī, al-Ṣaḥīh al-Musnad min 
Asbāb al-Nuzūl karya Muqbil bin Hādī al-Hamdānī al-Wādi‘ī40,  al-Muḥarrar fī 
Asbāb al-Nuzūl al-Qur`ān min Khilāl al-Kutub al-Tis’ah Dirāsah al-Asbāb 
Riwāyah wa Dirāyah karya Khālid Ibn Sulaimān al-Mazīnī.41 
C. Peranan Asbāb al-Nuzūl Terhadap Penafsiran al-Qur`an 
Dalam kancah penafsiran al-Qur`an Asbāb al-Nuzūl memiliki peran 
penting. Karena memahami kandungan al-Qur`an dengan baik tidak dapat dicapai 
jika tidak memahami sebab turunnya suatu ayat. al-Wāhīdī dan Ibn Daqiq al-‘Id 
berpendapat bahwa jika tidak dilengkapi dengan pengetahuan tentang peristiwa 
dan penjelasan sebab turunnya suatu ayat tidak mungkin diketahui maksud al-
                                                 
35 Muhammad Ibn Jarīr Abū Ja’far al-Ṭābarī, Jāmi’ al-Bayān fī Ta’wīl al-Qur’ān (Beirut: 
Muassasat al-Risālah, 2000). 
36 Abū Abdillah Muhammad Ibn ‘Amr al-Mulaqqab bi Fakhr al-Dīn al-Rāzī, Mafātiḥ al-Ghayb 
(Beirut: Dār Ihya` al-Turāth, 1420. H). 
37 Abū al-Fida` Ismā‘īl Ibn ‘Amr, Tafsīr al-Qur’ān al-Aẓīm (Beirut: Dār Ṭayyibah, 1999). 
38 Abd al-RaḥmānIbn Abī Bakr Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī, al-Dūr al-Manthūr (Beirut: Dārl-Fikr, t.th). 
39 Muhammad al-Ṭāhir Ibn ‘Āshūr, al-Taḥrīr wa al-Tanwīr (Tunisia: al-Dār al-Ṭūnisiyah, 1984). 
40 Muqbil Ibn Hādī al-Hamdānī al-Wādi‘ī, al-Ṣaḥīh al-Musnad min Asbāb al-Nuzūl (al-Qāhirah: 
Maktabah Ibn Taymiyah, 1987). 
41 Khālid Ibn Sulaimān al-Mazīnī, al-Muḥarrar fī Asbāb al-Nuzūl al-Qur`ān min Khilāl al-Kutub 
al-Tis’ah Dirāsah al-Asbāb Riwāyah wa Dirāyah (Arab Saudi :Dār Ibn al-Jawzī, 2006). 
 

































Qur`an.42 Sebab itu salah satu jalan yang baik untuk memahami kandungan al-
Qur`an adalah pengetahuan tentang sebab turunnya itu sendiri.  
Ibnu Taymiyah juga menyampaikan hal senada dalam Muqaddimah fī 
Uṣūl al-Tafsīr bahwa mengetahui sebab turunnya suatu ayat akan sangat 
membantu dalam memahami konteks di mana ayat tersebut diturunkan. Bahkan 
lebih jauh, ia berpendapat bahwa peluang terjadinya kekeliruan dalam memahami 
al-Qur`an akan sangat terbuka jika seseorang tidak mengetahui asbāb al-Nuzūl.43 
Sebab itu, studi tentang asbāb al-Nuzūl senantiasa menemukan relevansinya, 
mengingat ia manjadi barometer teks-teks al-Qur`an pada tataran konteks dalam 
dimensi ruang dan waktu.  
Dalam kaitannya dengan relevansi di atas, ditegaskan bahwa pengetahuan 
tentang asbāb al-Nuzūl mempunyai beberapa faidah yang antara lain; Pertama, 
dapat diketahuinya hikmah dan rahasia diundangkannya suatu hukum serta 
perhatian syara’ tehadap kepentingan umum, tanpa membedakan etnik, jenis 
kelamin dan agama.44 Sebab turunnya ayat tentang larangan minuman keras 
misalnya, yang turun dalam empat tahapan : Surah al-Nahl ayat 67; Surah al-
Baqarah ayatu 219; Surah al-Nisā ayat 43; dan surah al-Maidah ayat 91-92.45 
Urutan ayat di atas dapat menjelaskan tentang disyariatkannya hukum 
meminum khamr (minuman yang memabukkan). Apabila dicermati, maka ayat 
                                                 
42 al-Wāḥidī, Asbāb al-Nuzūl., 118.  Muhammad Farūq al-Nabhān, al-Madkhal ilā ‘Ulūm al-
Qur`ān al-Karīm (Beirut: Dār ‘Ālim al-Qur`an, 2005), 24.  
43 Taqiy al-Dīn Abū al-‘Abbās Ibn Taiymiyah, Muqaddimah fī Uṣūl al-Tafsīr (Lebanon: Dār 
Maktabat al-Ḥayāt, 1980), 16. Bandingkan dengan Muhammad Chirzin, Mengerti Asbabun Nuzul 
(Jakarta, Zaman, 2015), 18.  
44 Muhammad Ahmad Ma’bad, Nafaḥāt min ‘Ulūm al-Qur`an (Madinah: Maktabah Ṭayyibah, 
1986), 63. 
45 Teks al-Qur`an secara lengkap lihat di lampiran. 
 



































yang pertama turun yaitu surah al-Nahl ayat 67 mengindikasikan pembolehan 
meminum khamr, dan ayat kedua menjelaskan bahwa dosa meminum khamr lebih 
besar daripada manfaatnya. Ayat ketiga surah al-Nisā ayat 43 melarang meminum 
khamr ketika hendak melakukan salat, dan yang terakhir surah al-Maidah ayat 91-
92 melarang meminum khamr baik di dalam maupun diluar salat. jika dilihat dari 
kandungan turunnya ayat, terdapat tahapan dalam pensyariatan larangan 
meminum khamr dari yang asalnya mubah yaitu di masa awal Islam hingga 
menjadi haram mutlak.   
Kedua, mengetahui asbāb al-Nuzūl membantu memahami maksud ayat al-
Qur`an.46 Misalnya. ‘Urwah Ibn Zubayr yang mengalami kesulitan dalam 
memahami kewajiban sa’i antara ṣafā dan marwah dalam surah al-Baqarah ayat 
158.47 Dalam memahami bagian  َِفَال ُجَناَح َعَلْيه (tidak ada dosa), perihal potongan 
ayat tersebut ditanyakannya kepada Aisyah, lalu dijawab bahwa tidak ada dosa 
disini maksudnya bukan ditiadakannya sa’i melainkan dimaksudkan untuk 
menolak keyakinan sebagian muslim saat itu, termasuk perbuatan jahiliah dan 
larangan dalam Islam adalah sa’i antara safa dan marwah.48  
Keyakinan di atas disebabkan pada masa jahiliah bahwa di bukit safa ada 
berhala yang di sebut Asāf dan di bukit marwah di sebut Nāilah, orang-orang 
jahiliah mengusap kedua berhala tersebut ketika melakukan sa’i. Namun, berhala-
berhala tersebut dihancurkan ketika masa Islam. Hal inilah yang menyebabkan 
keengganan sebagian umat Islam melakukan sa’i, yang kemudian mengakibatkan 
                                                 
46 Abū Shuhbah, al-Madkhal., 136. 
47 Teks al-Qur`an secara lengkap lihat di lampiran. 
48 al-Muhallab Ibn Ahmad al-Andalusī, al-Mukhtaṣar al-Naṣīḥ fī Tahdhīb al-Kitab al-Jāmi’ al-
Ṣaḥīḥ, Vol. 2 (Riyadh: Dār Ahl al-Sunnah, 2009), 164. 
 

































turunnya ayat 158 surah al-Baqarah.49 Jika demikian penjelasan ‘Aisyah memberi 
informasi bahwa ayat tersebut meluruskan asumsi sebagian umat Islam yang 
menganggap sa’i adalah hal buruk.50 
Ketiga, hukum yang terbatas pada sebab dapat dikhususkan dengan asbāb 
al-Nuzūl, terutama bagi ulama yang berpendapat kaidah “yang menjadi ibrah 
adalah kekhususan sebab dan bukan keumuman lafal”.51 Sebagai contoh, turunnya 
ayat ẓihar52 pada surah al-Mujadalah ayat 353 misalnya, yaitu dalam kasus Aws 
Ibn al-Ṣāmit yang men-ẓihar istrinya, Khawlah binti Ḥakam Ibn Tha’labah.54 
Keempat, Apabila ayat yang turun menggunakan lafal umum dan terdapat 
dalil atas pengkhususannya, maka asbāb al-Nuzūl membatasi pada pengkhususan 
tersebut dan tidak berlaku pada selain sebab itu. Bentuk sebab itu tidak dapat 
dikeluarkan dari cakupan lafal yang umum, karena bentuk sebab yang ada dalam 
lafal umum bersifat qaṭ‘ī, sehingga hal demikian tidak boleh dikeluarkan melalui 
ijtihad karena bersifat ẓannī.55 Contoh demikian digambarkan dalam surah al-Nūr 
                                                 
49 Abū Abdillah al-Ḥākim al-Naysabūrī, al-Mustadrak ‘Alā al-Ṣaḥīḥayn, Vol. 2 (Beirut: Dār al-
Kutub, 1990), 297. Bandingkan dengan ‘Imād al-Dīn Abū al-Fida’ Ismā‘īl Ibn Kathīr al-Dimashqī, 
Tafsīr al-Qur`ān al-‘Aẓīm, Vol. 2 (Kairo: Dār al-Hadīth, 1423), 132-133. 
50 Yunahar Ilyas, Kuliah Ulumul Qur’an (Yogyakarta: Itqan Publishing: 2014), 137. 
51 Abū Shuhbah, al-Madkhal., 142. 
52 ẓihar adalah pernyataan suami terhadap istri dengan menyamakannya pada orang yang 
selamanya haram dinikah oleh suami. Lihat Abd al-Raḥmān Ibn Muhammad ‘Iwaḍ al-Jazīrī, al-
Fiqh ‘Ala al-Madhaāhin al-Arba‘ah, Vol. 4 (Lebanon: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2003), 436. 
53 Teks al-Qur`an secara lengkap lihat di lampiran. 
54  Cermati hadis berikut :  
َِّ َصلَّى هللاُ  َعْن َعطَاِء ْبِن َيَساٍر، أَنَّ أَْوَس ْبَن الصَّاِمِت، ظَاَهَر ِمِن اْمرَأَتِِه َخْوَلَة بِْنِت ثـَْعَلَبَة، َفَجاَءْت ِإَىل  َرُسوِل ا
] ِبِه َلَمٌم فـَنَـَزَل اْلُقْرآُن: {الَِّذيَن يُظَاِهُروَن ِمْن ِنَسائِِهْم ُمثَّ يـَُعوُدوَن ِلَما قَاُلوا 38َعَلْيِه َوَسلََّم فََأْخَربْتُُه، وََكاَن أَْوٌس [ص:
ادلة:   ]3فـََتْحرِيُر َرقـََبٍة ِمْن قـَْبِل َأْن يـََتَماسَّا} [ا
Lihat Abū ‘Uthmān Sa‘īd Ibn Manṣūr al-Khurrasānī, Sunan Sa‘īd Ibn Manṣūr, Vol. 2 (India: Dār 
al-Salafiyah, 1982), 37. 
55 al-Qaṭṭan, Mabahīth fī ‘Ulūm al-Qur`ān ., 75. 
 



































ayat 23.56 Walaupun ayat ini menggunakan redaksi umum57 namun yang 
dimaksud adalah ‘Aisyah dan seluruh istri Nabi Muhammad Ṣallā Allāhu ‘Alayhi 
wa Sallama. Sebab itu ayat ini hanya terkhusus padanya dan seluruh istri Nabi, 
tidak pada wanita lain, orang yang menuduh istri Nabi telah berzina maka ia 
dilaknat di dunia dan di akhirat serta tidak diterima taubatnya. Hal ini berbeda 
dengan seseorang yang menuduh zina pada selain istri Nabi.58 
Kelima, asbāb al-Nuzūl dapat menjelaskan pada siapa ayat itu diturunkan 
sehingga tidak diterapkan kepada orang lain karena dorongan permusuhan atau 
perselisihan. Sebab itu, Aisyah menolak tuduhan Marwān terhadap saudaranya, 
Abd al-Rahmān Ibn Abū Bakar, bahwa Abd al-Rahmān adalah orang yang 
dimaksud dalam ayat 17 dari surah al-Ahqaf.59  
Mu’awiyah bermaksud menjadikan anaknya, Yazid sebagai khalifah, lalu 
ia mengirim surat kepada Marwān yang menjadi gubernur di Madinah. Marwān 
lalu mengumpulkan rakyat dan berpidato untuk mengajak mereka membai’at 
Yazid sebagai khalifah. Tetapi Abd al-Rahmān Ibn Abū Bakar menolak untuk 
membai’atnya. Maka hampir saja Marwān melakukan hal tidak terpuji kepada 
Abd al-Rahmān apabila tidak segera masuk ke rumah ‘Aisyah. Sehingga Marwān 
berkata yang dimaksud dalam surah al-Ahqāf ayat 17 adalah orang ini.60  
                                                 
56 Teks al-Qur`an secara lengkap lihat di lampiran. 
57  Lihat ayat berikut:  
 اْلَغاِفَالِت اْلُمْؤِمَناِت لُِعُنوا ِيف الدُّنـَْيا َواْآلِخَرِة َوَهلُْم َعَذاٌب َعِظيمٌ ِإنَّ الَِّذيَن يـَْرُموَن اْلُمْحَصَناِت 
58 al-Qattan, Mabahīth fī ‘Ulūm al-Qur`ān ., 76. 
59 Ibid., 77.  
60 Muhammad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad al-Shawkānī, Fatḥ al-Qadīr, Vol. 5 (Dimashqa: Dār Ibn 
Kathīr, 1414 H.), 26. Teks al-Qur`an secara lengkap lihat di lampiran. 
 

































Keenam, menghindari kesalahpahaman tentang materi hukum. Misalnya 
surah al-Baqarah ayat 11561 yang secara lahir menginformasikan bahwa 
diperbolehkan menghadap ke mana saja ketika melakukan salat dan tidak 
diwajibkan menghadap kiblat. Penafsiran ini tidak benar, karena salah satu syarat 
sahnya salat adalah menghadap kiblat. Padahal kalau dilihat, ayat ini diturunkan 
berkaitan dengan orang-orang yang sedang melakukan perjalanan dan hendak 
melakukan salat atau tidak mengetahui arah kiblat.62 al-Wāhidī meriwayatkan 
sebab turunnya ayat di atas tentang para sahabat yang berijtihad menentukan arah 
kiblat karena tidak mengetahuinya dalam suatu malam peperangan.63 
Ketujuh, pengetahuan tentang asbāb al-Nuzūl akan memudahkan 
seseorang dalam menghafal ayat-ayat al-Qur`an serta ingatan yang kuat tentang 
keberadaan wahyu. Karena terdapat pertalian yang kuat antara masa dan 
tempatnya, sebab dan akibat, peristiwa dan pelaku, hukum dan peristiwa.64 
D. Problematika Riwayat dan Redaksi Asbāb al-Nuzūl 
Penguasaan tentang Bahasa Arab saja tidak dapat diandalkan dalam 
memahami al-Qur`an.  Dibutuhkan banyak piranti untuk dapat memahaminya 
agar tidak terjatuh dalam penafsiran yang arbriter. Salah satu piranti yang 
dibutuhkan dalam memahami al-Qur`an adalah asbāb al-Nuzūl. Demikianlah 
                                                 
61 Teks al-Qur`an secara lengkap lihat di lampiran. 
62 Hasan Ibrahim Hasan, Tārīkh al-Islām, (Mesir: Dār al-Nahḍah al-Miṣriyyah, 1967), 196. 
63 al-Wāḥidī, Asbāb al-Nuzūl., 40. 
64 Naṣr Ḥamid Abū Zayd, Mafhūm al-Naṣ Dirāsah fī ‘Ulūm al-Qur’ān, terj. Khoiron Nahdliyyin, 
(Yogyakarta, Lkis, 2013), 113. 
 



































kutipan al-Suyūṭī dari Ibnu Daqīq al-‘īd.65 Sementara al-Wāhidī penafsiran suatu 
ayat mengatakan tidak mungkin diketahui tanpa memahami sebab turunnya.66 
Kajian asbāb al-Nuzūl pada periode awal lebih merupakan koleksi 
riwayat-riwayat yang berhubungan dengan sebab turunnya ayat tanpa banyak 
menyinggung kajian teoritis. al-Wāḥidī misalnya, sebagaimana dikatakan al-
Shāyi’ hanya menyinggung satu kajian teoritis, yaitu sumber otoritatif asbāb al-
Nuzūl.67 Kajian serupa juga dilakukan Ibnu Taymiyah dalam kitabnya 
Muqaddimah fī Uṣūl al-Tafsīr ketika membicarakan perbedaan penafsiran para 
ulama. Pada kesimpulannya, ia bermuara yang diantaranya adalah bahwa ayat 
yang sama dapat turun dua kali dengan sebab yang berbeda.68 
Kajian teoritis yang lebih komprehensif ditemukan dalam kitab al-Burhān 
fī ‘Ulūm al-Qur’an karya Badr al-Dīn al-Zarkashī. Dalam kitabnya tersebut ia 
menempatkan asbāb al-Nuzūl sebagai salah satu bab. Beberapa poin asbāb al-
Nuzūl yang dibahasnya adalah manfaat mengetahui asbāb al-Nuzūl, ayat yang 
sama turun lebih dari satu kali dengan sebab yang berbeda, asbāb al-Nuzūl yang 
spesifik dan ayat yang bersifat general.69 
Turunnya satu ayat lebih dari satu kali dengan asbāb al-Nuzūl ganda juga 
dibicarakan al-Suyūṭī dalam al-Itqān fī ‘Ulūm al-Qur’ān. Bahkan dalam kitabnya 
yang lain Lubāb al-Nuqūl fī Asbāb al-Nuzūl, al-Suyūṭī mengelaborasikan 
                                                 
65 Abd al-Rahmān Ibn Abū Bakar Jalal al-Dīn al-Suyūṭī, al-Itqān fī ‘Ulūm al-Qur’ān (Cairo: al 
Haya`h  al-Miṣriyah al-‘Āmmah, 1974), 108. 
66 Ibid., 109. 
67 Muhammad Ibn Abd al-Rahmān al-Shāyi’, Nuzūl al-Qur’ān al-Karīm (Riyadh: Maktabat al-
Malik Fahd, 1997), 82. 
68 Ibn Taymiyah, Muqaddimah., 16. 
69 Abū Abdillah Badr al-Dīn Muhammad Ibn Abdullah al-Zarkashī, al-Burhān fī ‘Ulūm al-Qur’ān, 
(Cairo: Dār Iḥyā` al-Kutub al-Arabiyyah Isa al-Bābī al-Ḥalabi, 1957), 29. 
 

































perbedaan riwayat asbāb al-Nuzūl. Salah satu rumusannya adalah bahwa jika 
terdapat dua riwayat atau lebih dan memiliki sanad yang sama-sama kuat serta 
tidak mungkin untuk ditarjih, maka dua riwayat tersebut dianggap sebagai asbāb 
al-Nuzūl bagi ayat yang sama dengan konsekuensi ayat tersebut turun dua kali.70 
Apabila dicermati, keberulangan turunnya suatu ayat tampaknya lebih 
merupakan konsep dadakan untuk mengatasi pertentangan dua riwayat asbāb al-
Nuzūl yang sama-sama sahih. Ia bukan konsep yang dirumuskan sejak awal 
berdasarkan dalil yang sahih untuk menyelesaikan pertentangan dua riwayat, 
tetapi justru pertentangan itulah yang menjadi dalil keberulangan turunnya ayat. 
Penyelesaian ini didasarkan pada perkataan sahabat tentang hal-hal yang tidak 
mungkin didasarkan pada ijtihad, seperti asbāb al-Nuzūl bernilai sama dengan 
sabda Rasulullah Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama.71 Sebab asbāb al-Nuzūl bukan 
hasil pemikiran, melainkan informasi yang disandarkan kepada Nabi. Oleh karena 
itu sebuah riwayat yang sahih yang berujung pada cerita sahabat tentang asbāb al-
Nuzūl memiliki probabilitas kebenaran yang tinggi. Jika pertentangan tersebut 
diselesaikan dengan menggugurkan salah satu riwayat, maka akan meruntuhkan 
postulat di atas. 
Jika ditelisik, ada dua persoalan terkait postulat di atas. Pertama, asbāb al-
Nuzūl adalah informasi yang melibatkan tiga hal, yaitu: peristiwa yang 
mendahului turunnya ayat, peristiwa turunnya ayat, pengkaitan peristiwa yang 
mendahului turunnya ayat dengan turunnya ayat itu sendiri. Dari ketiga hal 
tersebut hanya poin pertama yang mungkin disaksikan dengan mata kepala. 
                                                 
70  Ibn Taymiyah, Muqaddimah., 18. 
71 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān., 115. 
 



































Berbeda dengan poin pertama, poin kedua tentang turunnya ayat merupakan 
peristiwa personal antara Allah atau malaikat Jibril sebagai perantara, dan 
penerima wahyu yaitu Nabi Muhammad Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama. 
Sebagai peristiwa personal, turunnya ayat tentunya hanya diketahui dan dirasakan 
oleh Nabi Muhammad. Jika seperti itu, ada dua kemungkinan sahabat dapat 
mengetahui peristiwa turunnya wahyu, yaitu melalui informasi langsung dari 
Rasulullah Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama atau melalui tanda-tanda pada 
Rasulullah pada saat peristiwa itu terjadi. Riwayat al-Bukhari dari Ibn Mas’ud72 
berikut ini menggambarkan bahwa turunnya ayat merupakan perkiraan sahabat: 
Ibnu Ma’ud berkata: Nabi Muhammad bersamaku di suatu ladang di 
Madinah dan Dia bepijak sebuah tongkat dari pelepah kurma. kemudian 
lewatlah sekelompok orang Yahudi. Sebagian dari mereka berkata, 
tanyakanlah tentang ruh kepadanya, sedang sebagian lain berkata, jangan 
tanyakan apa yang kalian tidak suka mendengarnya. Lalu berdirilah 
mereka menghadap Nabi Muhammad dan berkata‚ wahai Abū Qāsim, 
ceritakanlah tentang ruh kepada kami. Nabi berdiri sesaat sembari 
melihat. Lalu aku menduga bahwa ia sedang menerima wahyu. Akupun 
mundur darinya hingga wahyu itu naik ke atas (selesai). Kemudian ia 
membaca  ََّيْسأَُلوَنَك َعِن الرُّوِح ُقِل الرُّوُح ِمْن أَْمِر َريبِّ َوَما أُوتِ يُتْم ِمَن اْلِعْلِم ِإال
 قَِليًال.73
Riwayat al-Bukhāri menggunakan redaksi فعرفت (Lalu aku mengetahui) di 
atas juga ditemukan dari riwayat Ibnu Mas’ud yang lain yang menggunakan 
redaksi 74 فعلمت, ada pula yang menggunakan redaksiفظننت. Semua lafal tersebut 
berarti “lalu aku menduga” sebagaimana dikatakan Ibnu Hajar.75 
                                                 
72 Teks hadis dapat dilihat pada lampiran. 
73 Ahmad Ibn Ali Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Fatḥ al-Bārī Sharh Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, Vol. 4  (Beirut: 





































Hal yang sama juga berlaku pada poin tiga, yaitu pengkaitan suatu 
peristiwa dengan turunnya suatu ayat. Sebab, pengkaitan adalah hal yang abstrak, 
dan karenanya tidak mungkin disaksikan dengan mata kepala. al-Suyūṭī sendiri 
menyebutkan, pengetahuan tentang asbāb al-Nuzūl diperoleh sahabat dari gejala-
gejala yang menyertai peristiwa.76 Artinya, asbāb al-Nuzūl adalah hal yang 
bersifat analitis yang bersumber dara para sahabat. 
Persoalan kedua terkait postulat di atas adalah persoalan perumusan 
redaksi eksplisit dan implisit. Khālid Ibn Sulaymān dalam kitabnya al-Muḥarrar 
fī Asbāb Nuzūl al-Qur`ān secara tegas membantah keberadaan redaksi asbāb al-
Nuzūl yang ekplisit. Ia mengatakan, “redaksi ت كذا  sebab) سبب نزول اآل
turunnya ayat adalah demikian) tidak pernah ditemukan dalam kenyataan. 
Meskipun saya bergelut dengan asbāb al-Nuzūl sepanjang masa penelitian dan 
sering membolak-balik masalah itu, namun tidak satu pun ditemukan asbāb al-
Nuzūl dengan redaksi tersebut. Khalid juga meyakini bahwa redaksi  فنزلت  tidak 
bisa dengan serta merta diartikan sebagai kepastian asbāb al-Nuzūl”.77 
 Dengan demikian redaksi asbāb al-Nuzūl tidak dapat digunakan dasar 
untuk memastikan asbāb al-Nuzūl sebuah ayat. Demikian pula, sepanjang tidak 
disebutkan secara eksplisit oleh Nabi Muhammad Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa 
Sallama bahwa suatu ayat turun sebagai respon atas suatu peristiwa, maka terbuka 
kemungkinan bahwa asbāb al-Nuzūl adalah analisa sahabat yang mengkaitkan 
suatu peristiwa dengan asumsi turunnya ayat. Tentang kemungkinan tersebut Ibnu 
Ashur mengatakan: 
                                                 
76 al-Muzayyinī, al-Muharrar fī Asbāb Nuzūl., 115. 
77 Ibid. 
 



































Menurut saya, jika riwayat Abū Rāfi’ sahih, maka itu termasuk 
pengacauan term ‘membaca’ dengan ‘turun’. Bisa jadi Nabi Muhammad 
Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama mebaca ayat tersebut (surah Ṭaha ayat 
131) untuk mengingat kembali, lalu Abū Rāfi’ menyangkanya baru 
diturunkan saat itu dan ia tidak pernah mendegar ayat tersebut 
sebelumnya, atau bisa juga Abū Rāfi’ mengungkapkannya dengan kata 
‘turun’ padahal yang dimaksud ‘membaca’. Hal semacam ini banyak 
terjadi dalam riwayat-riwayat asbāb al-Nuzūl sebagaimana saya temukan 
bukan hanya sekali.78 
Atas dasar inilah kelihatannya masih terdapat misteri yang menyelubungi 
klaim asbāb al-Nuzūl sebagai murni riwayat dan tidak adanya campur tangan 
ijtihad sahabat. Diperlukan penelitian kritis yang menganalisa asbāb al-Nuzūl 
untuk mendapatkan informasi, suatu riwayat asbāb al-Nuzūl apakah merupakan 
hasil analisa sahabat atau murni penuturan kembali suatu peristiwa yang dilihat 
atau didengar sahabat dari Nabi Muhammad Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama 
tanpa melibatkan interpretasi sama sekali. Bisa juga analisa itu menggunakan 
konteks bagaimana bahasa yang digunakan oleh al-Qur`an dalam 
meredaksikannya. Inilah yang kan dilihat dalam penelitian ini. 
E. Teori al-‘Ibrah bi ‘Umūm al-Lafẓi am bi khuṣūṣ al-Sabab 
Sebagaimana dijelaskan oleh para pakar tafsir, al-Qur`an diturunkan 
dengan dua macam. Pertama, secara langsung, Kedua, diturunkan karena suatu  
kejadian atau pertanyaan yang diajukan kepada Nabi. Bagian yang kedua inilah 
yang menjadi pembahasan berdasarkan sebab turunnya. Pengetahuan seputar 
sebab yang melingkupi turunnya ayat nash membantu pemahaman lebih sesuai 
dengan nash.79 Sebab itu ilmu tentang asbāb al-Nuzūl memiliki peran penting 
                                                 
78  Muhammad al-Ṭāhir Ibn Muhammad Ibn ‘Āshūr, al-Taḥrīr wa al-Tanwīr, Vol. 16 (Tunisia: al-
Dār al-Tunisiyyah, 1984), 180. 
79 al-Qardawi, Bagaimana Berinteraksi dengan al-Qur`an, 267. 
 
 

































dalam kajian ulum al-Qur`an. Setidaknya, asumsi dasar ini didasarkan pada dua 
hal. Pertama, secara historis beberapa ayat al-Qur`an turun karena ada sebab-
sebab tertentu.80 Kedua, ilmu asbāb al-Nuzūl membekali pembaca materi baru 
yang memandang turunnya teks sebagai respon atas realitas sekaligus menegaskan 
adanya hubungan dialogis antara teks dan realitas. 
Perlu ditegaskan, asbāb al-Nuzūl sama sekali tidak berhubungan secara 
kasualitas dengan materi yang bersangkutan. Dengan kata lain, tidak diterima 
sebuah pernyataan bahwa jika suatu sebab tidak ada, maka ayat al-Qur`an tidak 
akan turun. al-Qur`an sendiri memang diyakini memiliki dua dimensi; historis dan 
transhistoris.81 
Munculnya dua kaidah populer dalam diktum asbāb al-Nuzūl, yakni al-
‘Ibrah bi ‘Umūm al-Lafẓ lā bi Khuṣūṣ al-Sabab (yang menjadi pegangan adalah 
keumuman lafal dan bukan ke khususan sebab) dan al-‘Ibrah bi Khuṣūṣ al-Sabab 
lā bi ‘Umūm al-Lafẓ (yang menjadi pegangan adalaha khususnya sebab dan bukan 
keumuman lafal), pada dasarnya dilatari oleh perbedaan pandangan seputar 
prinsip otonomisasi teks. Syahrur menganggap bahwa teks al-Qur`an adalah 
korpus yang otonom, sehingga menyebabkan penolakan terhadap asbāb al-Nuzūl 
dan menganggapnya tidak penting. Sementara mufasir yang pro asbāb al-Nuzūl 
menganggap bahwa teks al-Qur`an tidaklah otonom. al-Qur`an tidak mungkin 
dapat dipahami dengan baik tanpa mempertimbangkan konteksnya. Pendapat ini 
                                                 
80 al-Qaṭṭān menyebutkan bahwa tidak semua ayat al-Qur`an memiliki asbāb al-Nuzūl. Sebagian 
ayat diturunkan tanpa didahului sebab tertentu. Sementara yang lain didahului oleh peristiwa atau 
kejadian, atau juga pertanyaan dari sahabat. Lihat al-Qaṭṭān, Mabāhith fī ‘Ulūm al-Qur`ān., 78 
81 Ibid., 31. 
 



































ini berangkat dari kenyataan bahwa al-Qur`an tidak turun sekaligus, melainkan 
berangsur-angsur.82 
1. Antara Teks al-Qur`an dan Realitas Sejarah 
al-Qur`an sebagai wahyu tidaklah muncul dalam ruang kosong. al-Qur`an 
secara tidak langsung telah berdialog dengan manusia dan sosial kehidupan yang 
melingkupinya. Realitas sosial manusia yang sifatnya antroposentris tersebut 
seringkali menjadi pendorong diturunkannya ayat-ayat al-Qur’an.83 Antara satu 
teks dengan teks lainnya, selalu memiliki dimensi dan ruang yang berbeda dan 
tidak dapat dicerabut dari realitas pengalaman manusia. al-Qur`an sebagai teks 
agama tentunya juga demikian, sama-sama memiliki audien dan situasi atau 
kondisi tertentu. Sehingga, proses urunkannya al-Qur`an mengalami tahapan 
panjang selama kurang lebih 23 tahun.84 al-Farūqī mengatakan bahwa wahyu 
merupakan komunikasi-komunikasi langit.85 Artinya, manusia dalam penggalan 
sejarah tertentu selalu menjadi objek dari komunikasi itu sendiri.  
Jadi sebenarnya, antara al-Qur’an dan realitas sosial manusia merupakan 
satu-kesatuan yang tidak dapat dipisahkan. Realitas sosial itulah yang nantinya 
akan terekam dalam diktum asbāb al-Nuzūl sebagai suatu peristiwa yang 
mengilhami sebuah ayat diwahyukan. asbāb al-Nuzūl mungkin menjadi satu-
satunya akses untuk menyelami fakta-fakta sejarah lahirnya teks Qur`ani. Oleh 
karenanya, dalam mendefinisikan asbāb al-Nuzūl para pakar tafsir menambahkan 
                                                 
82 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LkiS, 2012), 160. 
83 Heriyanto, “Menyantuni Sejarah dalam Ijtihad: Telaah Kritis Kaidah al-‘Ibrah bi ‘Umūm al  
Lafdz lā bi Khusūs al-Sabab”, Jurnal al-Manāhij, Vol. IX, No. 2 (Desember 2015), 181. 
84 al-Zarkāhī, al-Burhān., 228. 
85Isma‘īl Raji al-Farūqī, “Ḥuqūq Ghair al-Muslimīn fī al-Dawlah al-Islāmiyyah: al-Aujuh al-
Ijtima‘iyyah wa al-Thaqāfiyyah”, al-Muslim al-Mu‘āṣir, No. 264 (1981), 23. 
 

































kriteria “saat terjadinya peristiwa”, agar peristiwa yang disinyalir sebagai asbāb 
al-Nuzūl benar-benar memiliki relevansinya dengan ayat yang turun.1286 Namun 
faktanya, penafsiran-penafsiran warisan era klasik dan pertengahan lebih 
menekankan pada pendekatan linguistik. Ada banyak tafsir-tafsir yang kerap 
mengawali penafsirannya dengan analisa bahasa. Dengan kata lain, penyebutan 
asbāb al-Nuzūl selama proses penafsiran ditujukan sebagai informasi tambahan. 
Tidak kemudian dilakukan dialog bagaimana realitas tersebut telah mendorong 
suatu ayat diturunkan. 
Mustaqim menilai hal di atas sebagai tindakan yang kurang apresiatif dari 
para mufasir terdahulu terhadap pendekatan sosio-historis. Ia menyatakan bahwa 
dalam tafsir-tafsir klasik dan pertengahan terkadang memang disertakan analisis 
asbāb al-Nuzūl, namun hal itu masih sebatas informasi mengenai kasus-kasus 
partikular yang dianggap sebagai latar belakang turunnya ayat. Selain itu, mufasir 
terdahulu kurang tajam ketika memberikan analisis teks ayat dengan konteks 
historisnya.1387 
Relevansi penilaian Abdul Mustaqim ini dapat dilihat dengan munculnya 
tren penulisan riwayat-riwayat asbāb al-Nuzūl yang terpisah dari karya-karya 
tafsir klasik. Pemisahan tersebut telah menunjukkan sikap mayoritas ulama yang 
memandang keumuman lafal lebih diutamakan dari pada kekhususan sebab. 
Sehingga, menyebabkan penafsiran yang ada lebih menonjolkan dimensi 
formulasi literal kebahasaan. 
                                                 
86 Al-Suyūṭī, Lubāb al-Nuqūl., 8. 
87 Mustaqim, Epistemologi Tafsir., 183 
 



































Lahirnya kaidah al-‘Ibrah bi ‘Umūm al-Lafẓ lā bi Khuṣūṣ al-Sabab yang 
digaungkan oleh mayoritas ulama,88 sebenarnya bertujuan untuk menegaskan sisi 
universalitas al-Qur`an. Jika penafsiran al-Qur`an didasarkan pada sebab-sebab 
turunnya ayat, dikhawatirkan pesan-pesan yang dibawa al-Qur`an tidak dapat 
menjangkau kepentingan seluruh manusia, dikarenakan sebab-sebab tersebut 
bersifat regional atau hanya terjadi di Arab. Oleh karena itu, kaidah ini muncul 
sebagai manufer intelektual dari para ulama untuk menjamin universalitas 
alQur’an. Hal ini senada dengan ungkapan Syahrur bahwa pembacaan al-Qur’an 
harus didasarkan pada konteks sosio-historis, agar al-Qur’an tidak kehilangan sifat 
universalnya.89 Sebagai akibatnya, kekhususan sebab yang ada pada peristiwa 
yang dialami manusia, yang kemudian menjadi stimulus diturunkannya sebuah 
ayat – atau sering disebut dengan istilah konteks—tidak difungsikan secara 
maksimal dalam kajian-kajian yang dilakukan. Walaupun demikian, dalam kajian 
tafsir, asbāb al-Nuzūl justru dianggap akan banyak memberikan manfaat bagai 
para mufasir.  
Hal ini nampaknya juga disayangkan oleh Shihab. Ia menganggap, selama 
ini pemahaman asbāb al-Nuzūl hanya menekankan pada koteks peristiwanya saja. 
Padahal asbāb al-Nuzūl menurutnya tidak dapat dilepaskan dari tiga unsur 
pembentuknya, yakni peristiwa, pelaku dan waktu. Ia juga menilai bahwa kaidah 
al-‘Ibrah bi ‘Umūm al-Lafẓ yang menjadi pegangan mayoritas ulama telah 
                                                 
88 Mengenai pembahasan kaidah yang disepakati oleh mayoritas ulama di atas dapat dilihat dalam: 
Umar Ibn Abd al-Azīz, Mabāhīth al-Takhṣīṣ (Yordania: Dār Osama, 2000), 295-296. 
89 Muhammad Syahrur, Nahwa Uṣūl al-Jadīdah li al-Fiqh al-Islaāmī (Damaskus: Al-Ahli, 2000), 
93-94. 
 

































menyebabkan konteks‚ pelaku, dan waktu dalam kajian asbāb al-Nuzūl menjadi 
diabaikan.90 
Agaknya, Shihab justru lebih cenderung setuju dengan para ulama yang 
berpegangan pada kaidah al-‘Ibrah bi Khuṣūṣ al-Sabab. Akan tetapi, ia 
mengharuskan penerapan kaidah minoritas ulama ini harus mempertimbangkan 
konteks waktu. Karena jika tidak, akan menjadi tidak relevan untuk 
dianalogikan.91 lebih lanjut, ia menawarkan analogi yang dibangun hendaknya 
tidak terbatas pada logika formal. Tetapi, analogi yang lebih luas, yang 
menekankan aspek kemaslahatan sebagai pendekatannya. Dengan pemahaman 
analogi semacam ini, pengertian asbāb al-Nuzūl dapat dikembangkan sebagai 
realitas kondisi sosial pada saat al-Qur`an diturunkan.92 
Dari pemaparan di atas, setidaknya dapat dipahami bahwa antara al-
Qur`an dan realitas masyarakat yang terjadi pada saat al-Qur’an diturunkan adalah 
satu kesatuan dalam hubungan dialektis. Dengan kata lain, dalam hal ini telah 
terjadi dialektika antara teks dan konteks. Sehingga, untuk memahami teks al-
Qur`an, informasi seputar konteks atau peristiwa yang melatarbelakangi turunnya 
ayat al-Qur`an sangatlah berperan penting. Mengingat betapa pentingnya 
pengetahuan tentang konteks atau realitas sejarah saat al-Qur`an diturunkan, maka 
bisa dikatakan bahwa sebagaian ayat itu tidak mungkin bisa diketahui makna-
maknanya atau diambil hukum darinya sebelum mengetahui secara pasti tentang 
asbāb al-Nuzūl-nya. 
                                                 
90 M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur`an : Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan 
Masyarakat (Bandung: Mizan, 2007), 89. 
91Ibid. 
92 Ibid, 90. 
 



































2. Dinamika al-‘Ibrah bi ‘Umūm al-Lafẓi am bi khuṣūṣ al-Sabab 
Dalam penafsiran al-Qur`an, asbāb al-Nuzūl pada dasarnya dipahami 
sebagai salah satu media untuk mendukung kegiatan interpretasi teks al-Qur’an. 
Namun, sebesar apapun manfaat dari pengetahuan asbāb al-Nuzūl, dengan adanya 
kaidah al-‘Ibrah bi ‘Umūm al-Lafẓ lā bi Khuṣūṣ al-Sabab –sebagaimana menjadi 
kesepakatan ulama, maka secara normatif eksplorasinya dalam penafsiran al-
Qur’an tidak akan berimplikasi apapun terhadap kesimpulan-kesimpulan yang 
dihasilkan. 
Sementara pada perkembangannya, para pakar tafsir kemudian 
memunculkan sebuah kaidah yang dikenal dengan al-‘Ibrah bi Khuṣūṣ al-Sabab 
lā bi ‘Umūm al-Lafẓ. Kaidah ini lahir sebagai respon dari kaidah pertama yang 
dipegangi oleh mayoritas ulama. Kaidah yang kedua ini adalah pendapat dari Abū 
Thawr, al-Mazīni, dan al-Qaffal.93 
Konsekwensi dari kaidah al-‘Ibrah bi Khuṣūṣ al-Sabab lā bi ‘Umūm al-
Lafẓ dalah hukum yang dikandung oleh suatu ayat terbatas pada peristiwa 
(mencakup, tempat, waktu dan pelaku) yang menjadi sebab turunnya sebuah ayat. 
Sedangkan hukum yang berlaku bagi peristiwa di luar itu tidak dapat diketahui 
secara langsung dari ayat tersebut, melainkan diketahui dari dalil qiyas.94 
Tendensi pendapat kaidah al-‘Ibrah bi Khuṣūṣ al-Sabab lā bi ‘Umūm al-
Lafẓ ini adalah apabila keumuman suatu ayat tidak dikehendaki kekhususannya 
berdasarkan asbāb al-Nuzūl-nya (realitas historisnya), maka penyebutan asbāb al-
                                                 
93 Ahmad Ibn Abd al-Raḥmān al-‘Irāqī, Al-Ghawth al-Ḥāmi’, Vol. II (Beirut: Dār al-Kutub 
al‘Ilmiyyah, 2004), 396. 
94 Qiyas adalah menghubungkan suatu perkara yang tidak ada nash hukumnya pada perkara yang 
ada nashnya karena adanya persamaan antara dua perkara tersebut dalam illat hukumnya. Lihat: 
Abdul Wahhab Khalaf, ‘Ilm ‘Uṣūl al - Fiqh, (Kairo: Maktabah Da‘wah al-Islamiyyah, 1963), 52.  
 

































Nuzūl tidak lagi bermakna. Namun tendensi tersebut bisa dimentahkan oleh 
mayoritas ulama dengan menafikan kesia-siaan penyebutan asbāb al-Nuzūl, yaitu 
argumenasi bahwa asbāb al-Nuzūl secara pasti telah tercakup dalam keumuman 
teks dan tidak bisa dikeluarkan dari keumumannya baik melalui motode qiyas 
atau lainnya.95  
Meskipun di antara dua kaidah di dalam diktum asbāb al-Nuzūl tampak 
bertentangan, namun ada beberapa permasalahan furu‘ (cabang) yang disepakati 
oleh seluruh ulama, baik dari kalangan pendapat pertama ataupun kalangan 
pendapat kedua, bahwasanya sebagian kandungan teks hukum juga bisa 
diaplikasikan pada kasus lain yang serupa dengan asbāb al-Nuzūl, seperti hukum 
li‘an dalam kisah Hilal Ibn Umayyah dan hukum menuduh zina pada kasus 
Aisyah dan masih banyak lagi. Hukum yang telah disepakati tersebut bagi 
kalangan pendapat pertama adalah karena berdasarkan konsekuensi keumuman 
teks, sedangkan bagi kalangan pendapat kedua adalah karena berdasarkan dalil 
lain.96 Jadi sebenarnya perbedaannya hanya seputar lafalnya, dan bukan pada 
substansinya. Hanya saja pendapat yang pertama dengan keumuman teks al-
Qur`an itu sendiri, sedangkan pendapat yang kedua dengan dalil qiyas. 
F. Siyāq (konteks) Dalam Dimensi Tafsir al-Qur`an 
al-Jurjānī mengatakan bahwa makna merupakan unsur penting dalam 
kajian kebahasaan, karena tujuan berbahasa adalah menyampaikan makna atau 
                                                 
95 Muhammad Abū al-Nūr Zuhair, Uṣūl al-Fiqh , Vol: II, (Kairo: Dār al-Baṣāir, 1987), 353. 
96 Abdullah Ibn Bayyah, Amali al-Dalālat wa Majali al - Ikhtilāfat, (Kairo: Dār al-Minhāj, tth), 
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pesan secara jelas kepada pendengar atau pembaca.97 Sebab itu, konteks akan 
sangat berpengaruh pada bentuk bahasa yang akan digunakan oleh seorang 
penutur. Ia tidak dapat dipisahkan dari kajian makna atau maksud bahasa, karena 
memiliki peranan penting untuk menghilangkan kekaburan dan ketidakjelasan 
yang terdapat pada makna. Perkataan akan mempunyai makna yang berbeda-beda 
ketika digunakan dalam situasi yang berbeda pula.98 Dari sinilah dapat 
disimpulkan bahwa memahami makna bahasa tanpa mengetahui konteksnya dapat 
menimbulkan adanya kekaburan dan ketidakjelasan. 
1. Pengertian siyāq (Konteks) 
Kata  siyāq dalam terminologisnya adalah bentuk maṣdar dari sāqa 
yasūqu yang berarti membawa, ternak yang dibawa. Sūq berarti pasar karena 
banyak barang yang dibawa ke tempat tersebut. Mahar disebut  siyāq karena 
peradaban Arab kuno ketika menikah membawa onta dan kambing sebagai 
mahar.99 
Pembicaraan tentang siyāq tidak ditemukan secara khusus pembahasan 
terminologinya dalam kitab-kitab klasik walaupun banyak dibahas dalam berbagai 
disiplin ilmu. Ibnu Daqīq al-‘Īd (w. 702 H.) mengatakan “maksud perkataan dapat 
diketahui melalui siyāq”.100 Sama dengan Ibnu Daqīq al-‘Īd, al-Bannānī (w. 1198 
H.) menambahkan “baik melihat kalimat sebelum atau sesudah pembicaraan 
                                                 
97 Abū Bakar Abd al-Qāhir  Ibn Abd al-Raḥmān Ibn Muhammad al-Jurjānī, Dala’il al-I’jaz 
(Beirut: Dār al-Kitab al-Arabī, 1995), 368. 
98 Samsul Bahri, ”Peran al-Siyāq (Konteks) dalam Menentukan Makna”, ITTIHAD Jurnal 
Kopertais Wilayah XI Kalimantan Vol. 14 No. 1 (2016), 86-87 
99 Ibnu Manẓūr, Lisān al-‘Arab, 10:166-168. Bandingkan dengan Abū al-Husayn Ahmad Ibn Fāris 
Ibn Zakariyya, Mu’jam Maqāyīs al-Lughah, Vol. 3 (Beirut: Dār al-Fikr, 1418),117. 
100 Ibnu Daqīq al-‘Īd, Iḥkām al-Aḥkām Sharḥ ‘Umdat al-Aḥkām, Vol. 1 (t.p: Mu`assatur al-Risālah, 
2005), 424. 
 

































tersebut”.101 Lebih jelas, Fahd mendefinisikan siyāq adalah hal yang menunjukkan 
maksud dari rangkaian perkataan, baik maksud yang dijelaskan dari kalimat 
pembicara atau dari situasi perkataan tersebut.102 Dari sini siyāq adalah suatu 
susunan dan keterkaitan antar kalimat atau keadaan suatu pembicaraan yang bisa 
menunjukkan maksud perkataan.  
2. Signifikansi Konteks dalam Penafsiran al-Qur`an 
Walaupun tanpa memberi argumentasi, Nabi Muhammad Ṣalla Allah 
‘Alaihy wa Sallama memegang otoritas penuh dalam penafsiran al-Qur`an. 
Namun terdapat kasus-kasus di mana Rasulullah  menafsirkan suatu ayat dengan 
menyertakan argumentasinya. Penafsiran dengan menggunakan konteks ayat 
misalnya.103 al-Tirmidhī meriwayatkan: 
Aisyah berkata, “aku bertanya kepada Nabi Muhammad Ṣalla Allah 
‘Alaihy wa Sallam  terkait maksud ayat ini(  ُمْ َوالَِّذيَن يـُْؤُتوَن َما آتـَْوا َوقُـ  ُلوُ
ِجَلةوَ  ), apakah  yang dimaksud adalah mereka yang meminum khamr dan 
mencuri?”.  Nabi Muhammad menjawab, “bukan, wahai putri Abū 
Bakar. Mereka adalah orang-orang yang berpuasa, melakukan salat dan 
bersedekah tetapi takut amal ibadahnya tidak diterima.( ِيف  أُولَِئَك ُيَسارُِعونَ 
 104.(اخلَْْريَاِت َوُهْم َهلَا َسابُِقونَ 
Pada riwayat di atas Nabi Muhammad menafsirkan surah al-
Mu`minūn ayat 60 dengan merujuk ayat 61. Ini artinya, Dia menafsirkan ayat al-
Qur`an dengan melihat konteks ayat. Sama halnya dengan Nabi, para sahabat juga 
                                                 
101 Abd al-Raḥmān Ibn Jadullah al-Bannānī, Ḥāshiyat al-Bannānī ‘Ala Sharḥ al-Jalāl al-Maḥallī 
Ala Jam’i al-Jawāmi’, Vol. 1 (Beirut:Dār al-Fikr, t.th), 20. 
102 Fahd Ibn Shatawī Ibn ‘Abd al-Mu’īn, : “Dalālah al-Siyāq wa Atharuhā fī Taujīh al-Mutashābih 
al-Lafdhī fī Qiṣṣati Mūsā ‘Alaihissalām” Dirāsah Naẓariyyah Taṭbiqiyyah”, (Tesis -- Universitas 
Ummu al-Qurā Mekah. 2005), 27. 
103 Abd al-Raḥmān Abdullah al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī wa Atharuhu fi al-Tafsīr”, (Tesis–
Jami’ah Ummul Qura, Makkah, 2008), 78. 
104 Ibnu al-Athīr, Jāmi’ al-Uṣūl fī Ahādīthi al-Rasūl, Vol. 2 (t.p: Dār ul fikr, 1972),  244. 
 



































menafsirkan ayat dengan merujuk knteksnya,105 riwayat al-Ṭabarī yang artinya 
“Yusay’ al-Haḍramī berkata ketika ia sedang bersama Ali Ibn Abī Ṭalib, seorang 
laki-laki datang dan berkata, “wahai Amirul Mu’minin, apa pendapatmu tentang 
surah al-Nisā ayat 141, (ولن جيعل هللا للكافرين على املؤمنني سبيال), padahal mereka 
memerangi, memperlihatkan permusuhan kepada kita?”. Ali menjawab, 
“kemarilah, kemarilah”. Lalu ia mengucapkan potongan ayat 141 dalam surah al-
Nisā, 106{فا حيكم بينكم يوم القيامة ولن جيعل هللا للكافرين على املؤمنني سبيال} 
Hadis di atas menunjukkan bahwa dalam memahami ayat 141 surah al-
Nisā Ali Ibn Abī Ṭalib menjelaskannya dengan konteks ayat tersebut. Sehingga 
maksud  dari “jalan bagi orang kafir atas orang mu’min tidak akan diberikan oleh 
Allah” adalah kelak di hari kiamat. Pemahaman ini melihat kalimat sebelumnya, 
yaitu:  “keputusan di antara kamu akan diberikan Allah di hari kiamat”. 
Setidaknya riwayat-riwayat di atas dapat dijadikan legitimasi urgensitas 
konteks dalam penafsiran al-Qur`an. Lebih dari itu, dalam penafsiran al-Qur`an 
konteks dijadikan sebagai salah satu instrumen terpenting.107 Sebab itu, satu 
rangkaian ayat, kalimat atau kata harus melihat rangkain sebelum dan sesudahnya. 
Menurut al-Shāṭibī (w. 790 H). termasuk hal niscaya adalah 
mempertimbangkan konteks dalam menentukan maksud kalimat. “Zayd adalah 
                                                 
105 al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī”., 85. 
106 Muhammad Ibn Jarīr Abū Ja’far al-Ṭabarī, Jāmi’ al-Bayān fi Ta`wīl al-Qur`an, Vol. 9 
(Cairo:Muassasat al-Risalah, 2000), 327. Lihat pula, Ibnu Abī Ḥātim,  Tafsīr al-Qur`an al-‘Aẓīm li 
Ibni Abi Ḥātim, Vol. 4 (Riyadl: Nizar Musthafa al-Baz, 1419 H.),1095. 
107 Siyāq berbeda dengan munasabah walaupun secara sekilas kedua pendekatan ini terlihat sama. 
Pendekatan munasabah berusaha mencari hubungan ayat dengan ayat yang berujung pada korelasi, 
baik secara khusus, umum, abstrak, konkrit maupun hubungan seperti sebab akibat, ilal ma’lul, 
perbandingan dan perlawanan. Sedangkan konteks melihat rangkaian kalimat dan koherensinya 
atau situasi pembicaraan yang dapat menunjukkan atau memperjelas maksud pembicara. Dengan 
demikian konteks tidak berbicara pada ayat yang berlainan tempat, hubungan antar surat, dan 
korelasinya. Lihat al-Suyūṭī, al-Itqān., 108 
 

































macan”, “Zayd adalah keledai” akan menjadi kalimat yang aneh jika dipahami 
tanpa melihat konteksnya. Jika perkataan manusia dapat dipahami dengan 
konteks, maka dalam memahami firman Allah dan sabda Rasulullah Ṣalla Allah 
‘Alaihy wa Sallama konteks juga memiliki peran signifikan.108 Dengan begitu 
suatu ungkapan yang akan dipahami haruslah diperhatikan bagian awal dan 
akhirnya baik dalam rangkaian wacananya dengan memperhatikan bagian awal 
dan akhir atau situasinya. Dengan cara itulah maksud shāri’ dapat dipahami.109 
Dalam kitabnya al-Risālah Muhammad Ibn Idrīs al-Shāfi’Ī (w. 204 H) 
membahas bab tentang bagaimana konteks menjelaskan makna kalimat. Di Ayat 
163 surah al-A’raf110 Allah memerintahkan untuk bertanya tentang suatu desa di 
dekat laut kepada Bani Israil. Tetapi ketika melihat ayat tersebut secara utuh 
diketahui bahwa maksud “desa” disini “penduduk desa”.111 
Perhatian terhadap konteks juga disinggung oleh al-Zarkashī bahwa “ pada 
rangkaian kalimatlah yang seharusnya perhatian mufasir  ditujukan ( الَِّذي  الَْكَالمِ  منَظْ 
 walaupun makna leksikalnya berbeda”112. Ia juga mengkritik para mufasir ,(ِسيَق لَهُ 
yang menolak konteks. Menurutnya, bagian dari kesepakatan ulama adalah 
keberlakuan petunjuk konteks dalam wahyu Allah.113 Bahkan al-Rūmī 
berpendapat bahwa memperhatikan susunan dan tujuan suatu kalimat adalah 
                                                 
108 Ibrahim Ibn Māsa al-Shāṭibī, al-Muwāfaqāt, Vol. 3 (Cairo: Dār Ibnu ‘Affān, 1997), 419-420. 
109 Ibid, 4:266. 
110 Teks al-Qur`an dapat dilihat pada lampiran  
111 Kementerian Agama RI, Al-Qur`an dan Terjemahnya., 230., Abū Abdillah Muhammad Ibn 
Idrīs al-Shāfi’ī, al-Risālah, (t.p: Dār ul-Kutub al-Ilmiyah, t.th), 63. 
112 al-Zarkashī, al-Burhān., 317. 
113 Abū Abdillah Badr al-Dīn Muhammad Ibn Abdillah al-Zarkashī, al-Baḥr al-Muḥiṭ fi Uṣūl al-
Fiqh,Vol. 4 (Beirut: Dār al-Kutub, 2000), 357. 
 



































syarat menjadi mufasir.114 Karena tidak sesuai dengan konteks kalimat, Ibnu 
Aṭiyyah menolak suatu penafsiran. Allah berfirman: 
 115)93َوُأْشرِبُوا ِيف قـُُلوُِِم اْلِعْجَل ِبُكْفرِِهْم (البقرة: 
Dan diresapkanlah ke dalam hati mereka itu (kecintaan menyembah 
patung) anak sapi karena kekafiran mereka.116 
makna َوُأْشرِبُوا dikatakannya berarti meresapkan. Lalu ia menyebutkan pendapat 
ulama yang menafsirkannya dengan bermakna minum dan kemudian menolaknya 
dengan alasan firman Allah,  ُ117.”ِيف  قـُُلوِِ م Dengan demikian Ibnu Aṭiyyah sama 
saja mengatakan bahwa kata َوُأْشرِبُوا tidak mungkin ditafsirkan dengan minum 
karena melihat konteksnya. 
3. Konteks Bahasa dalam Kaidah Tafsir 
al-Zarkashī mengutip Izz al-Dīn mengatakan bahwa konteks dapat 
memperjelas suatu kalimat yang umum, menentukan probabilitas makna, dan 
menguatkan hal yang sudah jelas. Sebab itu setiap sifat yang terangkai dalam 
pembicaraan berkonteks pujian berarti pujian, meskipun  bermakna celaan secara 
leksikalnya, begitu juga sebaliknya.118 Ibnu Qayyim menambahkan bahwa kalimat 
yang general dan kalimat absolut dapat dibatasi dengan konteks, seperti halnya 
dapat menganeka-ragamkan makna.119 Jika dilihat, enam fungsi ini pada dasarnya 
kembali pada satu kaidah, “maksud pembicaraan dapat dijelaskan dengan 
konteks”. 
                                                 
114 Fahd Ibn Abdurrahman al-Rūmī. Buhūth fī Usūl at-Tafsīr wa Manāhijuhu, (Riyād: Maktabah al 
Tawbah, t.th) 140. 
115 al-Qur`an, 2:93. 
116 Kementerian Agama RI, Al-Qur`an dan Terjemahnya., 18. 
117 Abū Muhammad Abdul Haq Ibn Ghālib Ibn Aṭiyyah, al-Muḥarrar al-Wajīz fi Tafsīr al-Kitāb 
al-‘Azīz, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), 163. 
118 al-Zarkashi, al-Baḥr al-Muḥiṭ., Vol. 4, 357. 
119 Muhammad Ibn Abī Bakar Syamsuddin Ibnu Qayyim,  Badā`i’ al-Fawā`id  Vol. 4 (Makkah: 
Maktabah Nizār Musṭafa al-baz, 1996), 815. 
 

































G. Siyāq al-Qur`an Menentukan Relevansi Asbāb al-Nuzūl 
Sebelumnya telah dibahas mengenai problematika terjadinya asbāb al-
Nuzūl ganda. Para ulama asbāb al-Nuzūl tidak men-tarjih dan bahkan cenderung 
mengannggap bahwa ayat al-Qur`an tersebut turun dua kali atau lebih karena 
memandang kesahihan riwayatnya. Hal ini tampaknya lebih merupakan konsep 
dadakan untuk mengatasi pertentangan dua riwayat asbāb al-Nuzūl yang sama-
sama sahih riwayatnya dan bukan konsep yang mula-mula dirumuskan. 
Penyelesaian ini didasarkan pada perkataan sahabat tentang hal-hal yang tidak 
mungkin didasarkan pada ijtihad, seperti asbāb al-Nuzūl bernilai sama dengan 
sabda Rasulullah Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama.120 
Pada tataran di atas siyāq al-Qur`an memiliki peranan sebagai tolok ukur 
untuk menentukan relevansi riwayat asbāb al-Nuzūl terhadap penafsiran al-
Qur`an atau bahkan melemahkannya.121 Terkait dengan siyāq al-Qur`an dapat 
menentukan relevansi riwayat asbāb al-Nuzūl bisa dilihat pada surah al-An’am 
ayat 91.122  
Terdapat beberapa pendapat tentang kepada siapa ayat 91 surah al-An’am 
diturunkan. Ibnu Abbas, Mujāhid, dan Abdullah Ibn Kathīr mengatakan bahwa 
ayat di atas diturunkan kepada kaum Quraisy123, sedangkan pendapat lain 
mengatakan bahwa ayat ini diturunkan kepada Yahudi124, bahkan ditemukan juga 
pendapat yang mengatakan diturunkan kepada Mālik Ibn al-Ṣayf.125 Namun dalam 
                                                 
120 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān., 115. 
121 al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī”., 253. 
122 Teks al-Qur`an dapat dilihat pada lampiran. 
123 al-Ṭabarī, Jāmi’ al-Bayān, Vol. 11., 524. 
124 Ibid. 
125 al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī”., 255. 
 



































menafsirkan ayat ini Ibnu Jarīr al-Ṭabarī126 memilih pendapat yang pertama 
dengan alasan : Pertama, karena ayat 91 surah al-An’am masuk dalam kategori 
Makkiyah apabila dilihat dari sisi kontesknya, dan juga kandungan ayat tersebut 
berbicara tentang orang-orang musyrik yang menyembah berhala. Hal ini dapat 
dilihat dari kalimat yang artinya  َحقَّ َقْدرِهِ َوَما ََّ َقَدُروا ا  (Mereka tidak 
mengagungkan Allah sebagaimana mestinya)127. Bahkan ia mengatakan tidak 
boleh melepaskan maksud ayat dari keterkaitan ini kecuali ada dalil yang pasti.128 
Ini artinya asbāb al-Nuzūl suatu ayat dapat ditentukan dengan melihat konteks 
ayat tersebut.  
Kedua, konteks ayat 91 surah al-An’am menunjukkan atas inkarnya orang 
Quraisy terhadap turunnya kitab dari Allah dengan berlandaskan pada kalimat  َما
ُ َعَلى َبَشٍر ِمْن َشْيءٍ  َّ  ,”.Allah tidak menurunkan sesuatu pun kepada manusia“ أَنـَْزَل ا
selain itu orang Yahudi juga tidak menginggkari kitab yang diturunkan Allah 
kepada Nabi Musa.129 
Keterangan di atas menunjukkan bahwa al-Ṭabarī menggunakan konteks 
ayat untuk menentukan asbāb al-Nuzūl. Ia memilih riwayat yang mengatakan 
bahwa ayat 91 surah al-An’am diturunkan kepada kaum Quraisy dan 
mengeliminasi pendapat lain berdasarkan konteks ayat. Bahkan lebih jauh ia 
mengatakan penentuan asbāb al-Nuzūl dengan melihat konteks ayat adalah hal 
yang niscaya. 
                                                 
126 Terkait qiraat yang dianut oleh al-Ṭabarī adalah qiraatnya Ibnu Kathīr dan Abī ‘Amr yang 
membaca ا-جيعلونه ا-يبدو خيفو  dengan ya` dan bukan ta`. Lihat Muhammad Ibn Muhammad Ibn 
al-Jazarī, al-Naṣr fī al-Qirāāt al-‘Ashr, Vol. 2 ( Beirut-Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1998), 195. 
127 Sebagai sindiran kepada mereka seakan-akan mereka dipandang sebagai kanak-kanak yang 
belum berakal. Lihat Kementerian Agama RI, Al-Qur`an dan Terjemahnya., 186. 
128 al-Ṭabarī, Jāmi’ al-Bayān, Vol. 11., 524. 
129 Ibid. 
 

































Siyāq al-Qur`an juga dapat melemahkan riwayat asbāb al-Nuzūl. Hal ini 
dapat dilihat pada penafsiran Ibnu Kathīr dalam surah al-Anfal ayat 61 dan 62.130 
Mujāhid mengatakan bahwa ayat ini turun kepada Bani Qurayḍah. Padahal 
konteks ayat menunjukkan bahwa ayat ini diturunkan ketika perang Badar, sebab 
itu Ibnu Kathīr mengakatan bahwa pendapat Mujahid lemah dan perlu dikaji 
ulang. Ia menambahkan bahwa konteks ayat-ayat sebelum ayat 61 dan 62  dalam 
surah al-An’am berbicara tentang perang Badar begitu juga dengan ayat-ayat 
setelahnya atau bahkan satu surah keseluruhan.131 
                                                 
130 Teks al-Qur`an dapat dilihat pada lampiran 
131 Ibnu Kathīr, Tafsīr al-Qur`an al-‘Aẓīm, Vol. 4., 83-84. 
 

































BAB  III 
ABIL FADHOL AS-SENORY DAN TAFSIR ĀYĀT AL-
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ABIL FADHOL AS-SENORY DAN TAFSIR ĀYĀT AL-AḤKAM 
A. Abil Fadhol as-Senory; Potret Historis dan Geneologi Intelektual 
1. Latar Belakang Kehidupan 
Abil Fadhol as-Senory mempunyai nama lengkap Ahmad Abil Fadhol as-
Senory. Ia biasa disebut dengan nama Mbah Ndol atau Mbah Fadhol di kalangan 
masyarakat pesantren di daerah Senori, Tuban dan sekitarnya. Mbah Fadhol 
merupakan salah satu ulama Nusantara yang memiliki kapasitas ilmu yang tinggi 
dengan mengarang beberapa karya berbahasa Arab.1 Asif mengatakan bahwa Abil 
Fadhol merupakan tokoh penting dalam jaringan intelektual pesantren di Jawa 
pada abad ke-20. Tercatat bahwa setidaknya di abad 20 ada beberapa tokoh 
penting pesantren dan Muslim tradisional pernah menjadi murid Abil Fadhol.2 
Walaupun begitu ia dikenal dengan kehidupan kesehariannya yang sangat 
sederhana.3 
Pada tahun 1917, malam Senin 5 Syawal 1335 H yang bertepatan dengan 
5 Juni 1917 di Sedan, Rembang,4 Abil Fadhol dilahirkan dari pasangan syeikh 
                                                 
1 Salah satu karya Abil Fadhol adalah kitab Kawākib al-Lammā’ah yang diajarkan di berbagai 
pesantren. Setelah menulis kitab ini Abil Fadhol meminta koreksi kepada sebagian ulama NU. 
Kemudian kitab ini mendapatkan apresiasi hangat terkait isi kitab yang dianggap berbobot sebagai 
bekal untuk membentengi generasi muda dari aliran-aliran yang dianggap melenceng dari 
mainstrem Ahlussunnah wal Jamaah. Amirul Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara 
(Yogyakarta: Global Press, 2016), 20. 
2 Muhammad Asif, Kiai Abul Fadzol as-Senori Jejak Ilmu Sang Penulis Kitab Tashil al-Masalik 
Syarh Alfiyah Ibnu Malik (Yogyakarta: Pustaka Pesantren, 2013), 31. 
3 Suatu ketika pada saat dilaksanakan proses pemakaman kiai Zubeir Dahlan, ulama Sarang, ayah 
KH. Maimoen Zubeir, Abil Fadhol datang dengan pakaian dan peci kesehariannya yang sudah 
lusuh. Sehingga banyak orang-orang yang mengacuhkannya, namun kemudian KH. Maimoen 
menjumpainya di jalan dan mencium tangan kiai Abil Fadhol sebagai bentuk penghormatan dan 
mempersilahkannya duduk di antara para kiai. Kisah ini diceritakan oleh KH. Maimoen Zubeir.  
4 Fatikhatus Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl Terhadap Ayat-Ayat Hukum dalam Tafsir 
Ayāt al-Aḥkām min al-Qur’ān al-Karīm”, Skripsi di STAI Al-Anwar Sarang Rembang, 2018, 64. 
 



































Abdus Syakur as-Suwedangi5 dan Sumiah binti Ibrahim yang merupakan istri 
keduanya.6 Ia merupakan anak terakhir dari delapan bersaudara, yaitu: 
Muhammad Fadhil, Muhammad Fadhol (keduanya meninggal dunia ketika masih 
kanak-kakak), Nafisah, Nafi’ah, Muniroh, Saidah, Abul Khayr, dan Abil Fadhol. 
Abil Fadhol wafat pada 1991 dan dimakamkan di Senori, Tuban, Jawa Timur.7 
Abil Fadhol terlahir dari keluarga yang terpandang, baik dilihat dari jalur 
nasab ayah maupun ibunya. Nasabnya dari jalur ayah bersambung dengan Haji 
Saman8 Ibn Yaman yang merupakan pasukan Pangeran Diponegoro saat Perang 
Diponegoro (1825-1830). Terdapat informasi yang menarik bahwa Abdus Syakur 
masih keturunan penguasa Solo, yaitu Abdus Syakur Ibn Raden Ayu Denok9 binti 
Raden Suramiharjo Ibn Raden Suro Merdiko Ibn Raden Suro Jatmiko Ibn Raden 
Suro Diloyo, penguasa Keraton Solo. Sedangkan ibunya Abil Fadhol merupakan 
putri ulama lokal.10 Sumber lain mengatakan bahwa kedua orang tua Abil Fadhol 
                                                                                                                                     
Namun sumber lain mengatakan bahwa Abil Fadhol lahir pada tahun 1921 M, Lihat Ulum, 3 
Ulama Kharismatik Nusantara, 5. 
5 Syekh Abdus Syakur as-Swedangi adalah seorang alim yang berasal dari daerah Sedan, 
Rembang. Masyarakat memberinya gelar “Shaykh al-Mashāyīkh” atau guru dari para guru. 
Maimoen Zubeir, Tarājim Masyāyikh al-Ma’ahid ad-Dīniyyah bi Saranj al-Qudamā’ (Rembang: 
Ponpes Al-Anwar Sarang, t.th), 37. Gelar ini juga tertulis di batu nisan syeikh Abdus Syakur as-
Suwedangi, di desa Kebonharjo, Jatirogo, Tuban. 
6 Abdus Syakur menikah sebanyak dua kali. Istri pertamanya adalah Mashfufah binti Abdul Hadi 
dari Sedan. Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 5. Lihat juga Sakinah, “Metode Penafsiran 
Abu al-Fadl”., 65. 
7 Zubeir, Tarājim Masyāyikh., 40. 
8 Haji Saman adalah pendiri pertama pondok pesantren di daerah Sarang, Rembang, Jawa Tengah. 
Pesantren ini kemudian diwakafkan dengan nadhir Kiai Ghozali Ibn Lanah yang merupakan 
sepupunya sendiri. Lihat Zubeir, Tarājim Masyāyikh., 37-40. Pesantren Sarang kelak menjadi 
beberapa pesantren besar dengan puluhan ribu santri banyak melahirkan tokoh penting dalam 
jaringan intelektual pesantren Jawa, antara lain: Kiai Ma’sum (Lasem) dan Kiai Baidhowi (Lasem)  
yang keduanya meruapakan pendiri Nahdlotul Ulama, kiai Umar Harun (Sarang), kiai Cholil 
Harun yang merupakan guru dan mertua dari kiai Bisri Mustofa, kiai Sahal Mahfudz, serta kiai 
Maimoen,  
9 Raden Ayu Denok adalah nenek Abil Fadhol yang dikenal sebagai seorang yang selalu beribadah 
wajib maupun sunnah. Ia sangat taat kepada suami walaupun dimadu. Zubeir, Tarājim 
Mashāyikh., 40. 
10 Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 5. 
 

































bertemu pada Sayyid Abdurrahman Sambu Lasem dengan ayah keturunan ke-7 
dan ibu keturunan ke-9.11  
Abil Fadhol menghabiskan masa kecilnya dengan bermain layaknya anak 
kecil di daerahnya pada umumnya. Namun ia sudah terlihat memiliki  kecerdasan 
yang tinggi, kecepatannya dalam merekam ilmu yang didengarnya menjadikan 
Abil Fadhol dapat menguasai berbagai ilmu secara otodidak. Diceritakan bahwa 
saat ayahnya mengajar, Abil Fadhol sering meperhatikan apa yang disampaikan 
ayahnya, kemudia ia disuruh untuk menjelaskan kembali dan yang 
disampaikannya sama persis dengan apa yang diterangkan ayahnya.12 Bukan 
hanya cerdas, Fadhol kecil juga mudah beradaptasi dan bersosialisasi. Dalam 
kesehariannya digunakan bergaul dengan Belanda, sehingga dapat menguasai 
bahasa mereka dengan cepat dan baik.13 
Masa kecil Abil Fadhol dijalaninya di daerah Sedan sampai sekitar umur 
lima tahun. Pada tahun 1921 keluarga Abdus Syakur pindah ke daerah Suwedang, 
Jatirogo, Tuban, Jawa Timur.14 Kepindahan ini dianggap sebagai hijrah untuk 
mencari lahan dakwah yang baru. Dugaan ini diperkuat oleh fakta bahwa tidak 
lama setelah menetap di sana Syeikh Abdus Syakur membuka pengajian untuk 
masyarakat yang kemudian banyak didatangi para santri dan masyarakat dari 
berbagai daerah sekitarnya. Banyak pengajian keagamaan yang dilakukan oleh 
Adus Syakur, misalnya pada hari Ahad dia membacakan Iḥyā' Ulūm al-Dīn, 
Sharḥ al-Ḥikam, dan al-Adhkār, hari Selasa membacakan ‘Ashmūni, Fatḥ al-
                                                 
11 Asif, Kiai Abul Fadzol as-Senori ., 29. 
12 Ibid., 9. 
13 Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 9. 
14 Zubeir, Tarājim Masyāyikh., 43. 
 



































Wahhāb, serta Sharh Uqūd al-Jumān, hari Kamis membacakan Minhāj al-‘Ābidīn, 
Tafsīr Jalālayn, dan Aḥkām al-Qur'an-nya Ibnu ‘Arabi. Di hari-hari lainnya dia 
membacakan kitab-kitab pada santrinya dari berbagai cabang ilmu ke-Islaman.15 
Meski demikian Abil Fadhol dikatakan lebih banyak menghabiskan masa kecilnya 
dengan bermain-main dan mencari ikan di sungai serta jangkrik di malam hari 
seperti layaknya anak-anak di sana seusianya, dan hanya sesekali mendengarkan 
pengajaran yang disampaikan ayahnya. 
Abul Khayr, kakak Abil Fadhol berkata bahwa sejak kecil ayahnya 
mengharuskan mereka untuk menghafal kitab-kitab seperti Aqīdah al-‘Awām, 
Jawhar at-Tawhīd, Manẓumah karya Ibnu ‘Imād, Naẓm Tashrīf, Naẓm Maqṣūd, 
Jurūmiyyah, ‘Imriṭī, Alfiyah Ibnu Mālik, Jawhār al-Maknūn, Uqūd al-Jumān, 
hingga Badr al-Lāmi’.16 Abil Fadhol pun dikenal sebagai anak yang cerdas dan 
mempunyai tingkat hafalan yang kuat. Diceritakan 30 juz al-Qur’an mampu 
dihafalkannya hanya dalam waktu kurang dari 3 bulan.17 Demikian pula juga 
diceritakan ia telah hafal kitab Jawhar al-Maknūn, serta Alfiyah karya al-Suyūṭī di 
usianya yang masih remaja. 
Semasa hidupnya Abil Fadhol menikah dua kali, pernikahan pertama 
dilangsungkan dengan Masikhiyyah binti Kiai Zainul Mahmud18 dari Sedan, 
Rembang. Namun, pernikahan pertamanya ini terbilang tidak lama dan bercerai 
selepas meninggalnya ayahnya.19 Pernikahan kedua saat usianya 26 tahun dengan 
                                                 
15 Ibid., 41. 
16 Ibid. 
17 Ibid. 
18 Masikhiyyah merupakan sepupu Abil Fadhol sendiri. Ia dinikahkan dengan Abil Fadhol ketika 
berumur 6 tahun. Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 66. 
19 Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 12-13. 
 

































Syariati binti Kiai Juned asal Senori yang merupakan salah satu murid dari 
ayahnya, yaitu Abdus Syakur. Dari pernikahannya yang kedua ini Abil Fadhol 
dikaruniai tujuh anak, Abdul Jalil, Muayyad, Shofiyuddin, Nasyirul Mahasin, 
Abul Mafahir, Kharidatul Anisah, dan Lam’atu al-Dur.20 
Abil Fadhol merupakan sosok pekerja keras. Ia bekerja serabutan setelah 
membina rumah tangga, misalnya berjualan benang, berjualan kain, buruh jahit, 
penjahit, membuka toko, mendirikan pabrik rokok, reparasi barang-barang 
elektronik, reparasi sepeda pancal dan sepeda motor, dan menjadi bos becak.21 
Terdapat cerita menarik soal pekerjaanya, apabila pekerjaannya berkembang, 
maka ia akan meninggalkan dan beralih pekerjaan yang lain.22 
Sebagai seorang tradisionalis, Abil Fadhol termasuk ulama yang produktif. 
Hal ini dibuktikannya dengan adanya beberapa karyanya, baik yang berupa 
manuskrip maupun naskah yang belum tercetak atau sudah dalam bentuk cetakan. 
Bahkan sebagian karyanya juga diakui di Timur Tengah seperti Yaman dan 
Makkah.23 Meskipun ia tidak pernah menimba ilmu di Arab, namun kitab yang 
dikarangnya banyak bernuansa naẓam dengan berbahasa Arab. 
2. Latar Pendidikan dan Geneologi Intelektual 
Sanad dalam tradisi pesantren dianggap memiliki peran penting dalam 
menjaga keabsahan intelektual Muslim tradisional. Dhofier menyebutkan bahwa 
kepribadian seorang kiai tidak bisa membuatnya menyandang status dan 
                                                 
20 Ibid., 13 
21 Abul Fadhol tidak pernah belajar mereparasi barang elektronik. Namun secara otodidak ia 
sanggup bisa menguaasi pekerjaan tersebut. 
22 Abil Fadhol bisa jadi menerapkan kaidah االجر بقدر التعب (pahala sesuai dengan kadar 
kepayahannya). Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 13. Lihat juga Sakinah, “Metode 
Penafsiran Abu al-Fadl”, 71. Asif, Kiai Abul Fadzol as-Senori, 113. 
23 Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara,., 10-18. 
 



































kemasyhurannya, tetapi karena ada yang mengajarnya. Pada dasarnya ia mewakili 
watak pesantren dan para gurunya di mana ia belajar. Mata rantai transmisi 
keilmuan menunjukkan keabsahan ilmu yang dimilikinya sebagai murid kiai 
terkenal, hal demikian biasa disebut dengan sanad. Sanad biasanya ditulis dengan 
rapi dan dapat dibenarkan oleh kiai-kiai lain yang masyhur dan seangkatan 
dengannya. Standar sanad adalah di mana dalam satu kurun waktu (angkatan), 
terdapat ulama tertentu yang dianggap sahih sebagai satu mata rantai, sedangkan 
lainnya dianggap tidak sahih atau batal.24 
Sejak kecil Abil Fadhol mempelajari berbagai macam keilmuan kepada 
Abdus Syakur yaitu ayahnya yang menjadi guru utamanya.25 Ia mempumyai 
kecerdasan dan nalar pikir luar biasa di atas rata-rata.26 Menginjak usianya yang 
ke-9 tahun, al-Qur`an sudah dihafalnya dengan lancar hanya dalam kurun waktu 
kurang tiga bulan.27 Ini artinya dia melebihi lazimnya mayoritas seorang 
penghafal al-Qur`an yang membutuhkan waktu tiga sampai empat tahun.28 
Pada tahun 1942, Abil Fadhol melanjutkan pendidikannya ke Pesantren 
Tebu Ireng, Jombang, asuhan KH. Hasyim Asy’ari.29  Dari KH. Hasyim Asy’ari 
                                                 
24 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren Studi tentang Pandangan Hidup Kiai (Jakarta: LP3S, 
1982), 79. 
25 Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 9. 
26 Hal ini terlihat ketika Abil Fadhol kecil mencicipi setiap minuman yang disuguhkan kepada 
tamu yang sowan kepada ayahnya. Hal tersebut dianalogikan oleh Abil Fadhol seperti seorang 
guru yang memberikan berkahnya kepada sang murid. Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 
65. 
27 Hafalan al-Qur`an Abil Fadhol dilakukan dalam satu bulan untuk menghafalkan dan kurang dua 
bulan untuk melancarkan. Dimulai pada tanggal 4-27 Ramadhan sudah memperoleh sembilan juz 
hafalan. Kemudian dilanjutkan pada 6 Syawal hingga setengah dari bulan Zulqa’dah, Abil Fadhal 
sudah mampu menghafal 30 juz. Zubeir, Tarājim Mashāyikhi al-Ma’āhid., 44. 
28 Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 66. 
29 Kedatangan Abil Fadhol di Jombang disambut gembira oleh KH. Hasyim Asy’ari karena 
mengetahui perihal kealimannya. Niat awal datang ke Tebu Ireng, Abil Fadhol hanya ingin 
tabarukan (mencari berkah) dengan KH. Hasyim Asy’ari yang merupakan teman ayahnya saat di 
Makkah, tetapi KH. Hasyim Asy’ari menyuruhnya untuk mengnyelesaikan kitab Taqrīb sebanyak 
 

































inilah Abil Fadhol banyak mendapat sanad keilmuan. Hal demikian dapat dilihat 
dengan sebagian besar sanad yang diberikan kepada murid-muridnya. Bahkan 
lebih jauh Abil Fadhol termasuk salah satu murid yang mendapatkan ijazah semua 
ilmu yang dimiliki KH. Hasyim Asy’ari.30 
Setelah nyantri selama tujuh bulan31 di pesantren Tebu Ireng, Abil Fadhol 
kembali pulang ke daerah asalnya. Hal ini dikarenakan Jepang menyerang 
pesantren Tebu Ireng dan menangkap pengasuhnya, KH. Hasyim Asy’ari.32 Dia 
kemudian menikah dengan Syariati putri kiai Juned, Senori dan menetap di sana. 
Saat itulah ia mendirikan pondok pesantren yang kemudian diberi nama Darul 
Ulum al-Fadholi. 
Kealiman Abil Fadhol tidak dapat dilepaskan dari kealiman guru-gurunya. 
Beberapa guru Abil Fadhol di antaranya adalah ayahnya sendiri yaitu Abdus 
Syakur33, KH. Hasyim Asy’ari34, dan Sayyid Said al-Haḍramī. Keilmuan fikihnya 
                                                                                                                                     
tujuh kali. Kemudian memerintahkannya mengajar kitab Ṣaḥīḥ al-Bukhārī kepada para santri 
senior tanpa mengetahui alasan atas perintah KH. Hasyim Asy’ari tersebut. Rihlah ilmiah ini 
dilakukannya selepas bercerai dengan Masikhiyyah karena dirasa tidak memiliki tanggungjawab 
kembali sebagai kepala keluarga. Asif, Kiai Abul Fadzol as-Senori, 48. Lihat juga Sakinah, 
“Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 66-67. 
30 Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 67. 
31 Selain 7 bulan, terdapat sumber lain yang menyatakan bahwa Abil Fadhol hanya nyantri di Tebu 
Ireng selama 6 bulan. Ahmad Mundzir dan Nur Cholis, Perjalanan NU Tuban dari Masa 1935-
2013 (Tuban: PCNU Tuban, 2014), 453-458. 
32 Karena menolak melakukan saikere, hormat dengan membungkukkan badan setiap pagi kepada 
Tenno Heika, kaisar Jepang yang dianggap sebagai keturunan dewa matahari, KH. Hasyim Asy’ari 
ditangkap Jepang. Asif, Kiai Abul Fadzol as-Senori., 54. 
33 Abil Fadhol banyak menyerap ilmu agama dari ayahnya Abdus Syakur. Ayahnya merupakan 
murid kiai Kafrawi Tuban yang kemudian melanjutkan studinya Makkah selama 5 tahun bersama 
Umar bin Harun (menantu Kiai Ghozali bin Lanah Sarang). Selama di Makkah, Abdus Syakur 
berguru kepada Syekh Abu Bakar Syatha, Syekh Nawawi al-Bantani, Syekh Mukri, Syekh Zaini 
Dahlan, Syekh Madah, dan Syekh Zawawi. Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 7-8. 
34 Sebagian besar sanad keilmuan Abil Fadhol berasal dari KH. Hasyim Asy’ari yang bersambung  
kepada Syekh Mahfudz Termas (seorang ulama hadis dari Jawa dan merupakan pembawa sanad 
Ṣahīh Bukhārī ke-23). Ulum, 3 Ulama Kharismatik Nusantara, 12. 
 



































berasal dari ayahnya, Abdus Syakur.35 Maka tidak mengherankan apabila di 
kemudian hari Abil Fadhol menjadi ahli dalam bidang fikih dengan beberapa 
karyanya yang membahas tentang fikih. Selain itu, ia juga menimba ilmu tafsir 
kepada KH. Hasyim Asy’ari. Dari sini Abil Fadhol memperoleh sanad Tafsīr 
Jalālayn.36 
Abil Fadhol tidak pernah menerima murid dalam jumlah besar. Setiap 
angkatan, jumlah muridnya hanya berkisar pada 20-50 santri. Sedikitnya murid di 
bawah asuhannya, menyebabkan mereka mendapatkan pengajaran yang terbaik 
dari Abil Fadhol. Tidak heran apabila banyak murid Abil Fadhol yang menjadi 
ulama dan berpengaruh. Beberapa muridnya antara lain KH. Mahrus Ali Kediri, 
Kiai Sahal Mahfudz Pati, Kiai Faqih Langitan, Kiai Hasyim Muzadi Bangilan 
Tuban, dan Kiai Maimoen Zubair Rembang.37 
3. Karya-Karya Abil Fadhol 
Sebagai intelektual Muslim tradisional, Abil Fadhol selain berdakwah juga 
sosok ulama yang banyak melahirkan karya. Terdapat beberapa karya yang 
ditulisnya dalam berbagai bidang ilmu antara lain adalah38 : 
                                                 
35 Sanad ilmu fikih Abdus Syakur bersambung pada Sayyid Zaini Dahlan yang merupakan mufti 
Shafi’iyyah di Makkah pada tahun 1870-an. Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 74-75. 
36 Berikut sanad Tafsir Jalālayn Abil Fadhol: Abil Fadhol–Hasyim Asy’ari-Mahfudz al-Turmuzi-
Sayyid Abū Bakr Bakri–Sayyid Zainī Dahlān–Syaikh Uthmān Ibn Ḥasan al-Dimyaṭī–Syaikh 
Muhammad Ibn Manṣūr al-Shinwānī–Syaikh Isa Ibn Ahmad al-Bayrawī–Syaikh Imam Ahmad al-
Difarī–Syaikh Sālim al-Bishrī–Syaikh Abdullah–Syaikh Muhammad Ibn ‘Alla’ al-Din al-Bābili-
Syaikh Abī al-Naja Sālim al-Sanhuri-Syaikh Muhammad Ibn Abdurrahman al-‘Alqamī-Imam Jalal 
al-Din al-Suyuti. Muhammad Asif, “Indonesian Traditional Ulama Notions Against Wahhabism: 
A Study of Abi al-Fadal al-Senoriy’s Thought”, WALISONGO Jurnal Penelitian Sosial 
Keagamaan, Vol. 26, No. 2, (2018), 372. 
37 Sakinah, “Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 75-77. 
38 Muhammad Asif dan Mochammad Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren: Telaah Awal 
atas Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur’an al-Karim Karya Abul Fadhol as-Senory”, SUHUF 
Jurnal Pengkajian al-Qur’an dan Budaya, Vol. 10, No. 2, 2017, 336., Lihat juga Sakinah, 
“Metode Penafsiran Abu al-Fadl”, 72-74. 
 

































a. Bidang Tauhid : Kawākib al-Lammā’ah fī Tahqīq al-Musamma bi Ahli 
al-Sunnah wa al-Jamā’ah39, Manẓūmāt al-Asma’ al-Husnā,  al-Dūr al-
Faīd fī Sharḥ Naẓm Jawhar al-Tawhīd, Sharḥ Kawākib al-Lammā’ah, 
dan Pangreksogomo.40 
b. Bidang Tafsir : Tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
c. Bidang Fikih : Istilāh al-Fuqaha’, Naẓm Ashbāh wa al-Naẓāir, Kifāyah 
al-Ṭullāb fī al-Qawāid al-Fiqhiyyah41, al-Wardah al-Bahiyyah fī al-
Istilāhāt al-Fiqhiyyah, Kasyf al-Tabarrih fī Bayān Ṣalāt at-Tarāwīh. 
d. Bidang Sejarah : Aḥlā al-Musāmarah fī Ḥikāyat al-Auliya’ al-‘Ashrah42, 
Tarjamatu Qaṣīdat al-Burdah. 
e. Bidang gramatika Arab : dalam bidang ini Abil Fadhol menulis sharḥ 
kitab  Alfiyyah Ibnu Mālik sebanyak empat kitab. Ini dikarenakan pada 
setiap generasi, ia selalu menulis kitab yang berbeda. Kitab-kitab sharḥ 
tersebut adalah kitab sharḥ Alfiyyah Ibnu Mālik, yaitu Tas̩il al-Masālik, 
Iḍah al-Masālik, Kayfiyyah al-Ṭullāb, Zubad Sharḥ Alfiyyah. Karya lain 
dalam bidang ini diantaranya adalah : Manẓar al-Muwāfi, al-Jawāhir al-
Saniyyah, Sharḥ Uqūd al-Jumān, Jawhar al-Saniyyah, Zubad al-I’rab, 
                                                 
39 Kitab ini merupakan salah satu karya Abil Fadhol yang paling diminati oleh berbagai kalangan. 
Selesai ditulis pada 11 Jumadil Tsani 1381 H. Kitab ini membahas perpecahan Islam menjadi 
beberapa sekte sejak era Uthmān Ibn Affān.  
40 Karya ini menggunakan bahasa Arab pegon, dan membahas tentang dialog teologis dengan 
agama Kristen. Karya ini masih berupa manuskrip dan selesai ditulis pada 18 Rabiul Tsani 1383 
H/ 7 Sepetember 1963 M.  
41 Kitab ini dicetak oleh Maktabah Salim Ibn Nabhan Surabaya. Pembahasan yang dikupas seputar 
masalah Qawāid al-Fiqhiyyah yang disarikan dari kitab Ashbāh wa al-Naẓāir karya Imam al-
Suyūṭī dan selesai ditulis pada hari Ahad, 17 Muharram 1394 H. 
42 Kitab ini selesai ditulis pada malam Ahad, 5 Muharram 1381 H. Lihat Abil Fadhol, Aḥlā al-
Musāmarah fī Hikāyat al-Auliy` al-Ashrah (Tuban: Majlis al-Ta’lif al-Khuṭṭaṭ, t.th). 
 



































al-Durratu al-Saniyyah fi ‘Ilmi al-Naḥwī, Naẓm Jam’u al-Jawāmi’, dan 
Bahjatu al-Ḥāwi. 
Selain kitab-kitab di atas, terdapat karya-karya Abil Fadhol yang baru 
ditemukan, misalnya Tāj al-‘Arūs43 -berupa manuskrip-. Terdapat informasi 
bahwa diduga Abil Fadhol pernah menulis Sharḥ Alfiyyah Imam al-Suyūṭī dalam 
bidang hadis, sayangnya kitab ini belum ditemukan. Meski ia tidak pernah belajar 
di Timur Tengah, namun mayoritas karyanya berbahasa Arab.44 Bahkan karya-
karyanya banyak diterbitkan di Turki.45 
B. Perkembangan Tafsir Aḥkām di Indonesia 
1. Tafsir Aḥkām; Istilah dan Sejarahnya 
Tafsir Aḥkām adalah penafsiran al-Qur`an yang menitikberatkan 
pembahasan fikih atas ayat-ayat yang mengandung hukum.46 Dalam 
penyebutannya tafsir model ini memiliki beberapa istilah, misalnya Āyāt al-
Aḥkām, Āyāt al-Fiqhiyyah, Āyāt al-Qanuniyyah, Fiqh al-Kitāb, dan Aḥkām al-
Qur’an.47 Dari beberapa istilah yang telah disebutkan, titik tolak tujuan dari tafsir 
Aḥkām atau fikih adalah penafsiran yang berusaha menggali hukum-hukum dalam 
kandungan ayat al-Qur’an. 
Ali Ayyāzī dan Nuruddin ‘Itr menggunakan istilah tafsir Aḥkām sebagai 
sebuah metode atau pemahaman dengan penggalian hukum syara’ yang berasal 
                                                 
43 Kitab Tāj al-‘Arūs merupakan terjemah dari karya Ibn Aṭāillah al-Sakandarī. Kitab ini selesai  
ditulis pada 10 Rabiul Tsani 1361 H/ 25 April 1942 M. Asif, “Indonesian Traditional Ulama”, 373. 
44 Asif dan Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren”, 336. 
45 Ibid., 373. 
46 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Jakarta : Lentera Hati, 2015), 379.  
47 Amin Suma, Pengantar Tafsir Ahkam (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2002), 26. 
 

































dari ayat al-Qur`an yang mengandung al-Aḥkām al-khamsah.48 Bahkan Ibnu 
Juza’ī menggolongkan tafsir Aḥkām bagian dari corak penafsiran al-Qur`an yang 
di dalamnya memuat perintah, larangan, dan masalah-masalah fikih.49  
Disimpulkan bahwa dalam penggunaan istilah tafsir Aḥkām terdapat 
perbedaan di antara kalangan para ulama. Namun perbedaan tersebut dapat 
disatukan bahwa tafsir Aḥkām adalah penafsiran yang berusaha menggali hukum 
syara’ yang terkandung dalam al-Qur’an. Dari sini kemudian tafsir Aḥkām 
menjadi sebuah corak penafsiran al-Qur`an yang biasa disebut dengan corak fikih 
dalam kajian tafsir. 
Pernyataan di atas pada dasarnya mengindikasikan bahwa tafsir Aḥkām 
adalah bentuk dari produk hukum-hukum fikih dari ayat-ayat al-Qur`an. Sehingga 
disiplin tafsir Aḥkām berkaitan erat dengan disiplin ilmu lain yang juga sama-
sama memproduksi hukum fikih, ushul fikih, dan hadis Aḥkām misalnya.50 Dari 
sini seseorang yang hendak menafsirkan ayat-ayat hukum sudah seharusnya 
menguasai disiplin ilmu yang terkait dengan tafsir Aḥkām agar penafsirannya 
tidak bertentangan dengan disiplin ilmu lain yang berkaitan. 
Sejarah tafsir Aḥkām tidak akan terlepas dari sejarah tafsir al-Qur`an itu 
sendiri. al-Qur`an diturunkan oleh Allah kepada Nabi Muhammad Ṣalla Allahu 
‘Alayhi wa Sallama melalui Malaikat Jibril menggunakan bahasa Arab.51 Hal ini 
memudahkan Muhammad dalam menyampaikannya pada kaumnya yang juga 
                                                 
48 Muhammad Ali Ayyāzī, al-Mufassirūn fī Ḥayātihim wa Manhājihim (Teheran: Wizarāt al-
Thaqāfah, 1212 H), 88. Lihat juga Nuruddin ‘Itr, Ulūm al-Qur’ān (Damaskus: Maktabah al-
Shabah, 1993), 103. 
49 Ibnu Juza’i al-Kalbī, al-Taṣīl li ‘Ulūm al-Tanzīl (Beirut: Dār al-Fikr, t.th), 7. 
50 Isnan Ansory, Mengenal Tafsir Ahkam (Jakarta: Rumah Fiqih Publishing, 2018), 20. 
51 M. Quraish Shihab, Mu’jizat al-Qur’an Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat Ilmiah, dan 
Pemberitaan Ghaib (Bandung: Mizan, 1997), 108.  
 



































berbahasa Arab.52 Sebab itu al-Qur`an tidak ditafsirkan secara keseluruhan 
olehnya, melainkan hanya sebagian saja, karena para sahabat tidak merasa janggal 
terhadap semua ayat al-Qur`an.53  
Ilmu fikih merupakan salah satu disiplin ilmu yang muncul pada masa 
awal Islam yang menduduki peran penting karena mengatur kehidupan umat 
Islam saat itu.54 Setelah Nabi Muhammad wafat, beriringan dengan Islam yang 
semakin meluas, ilmu fikih juga berkembang dengan munculnya permasalahan-
permasalahan baru.55 Permasalahan baru tersebut membutuhkan hukum baru 
karena tidak ditemukan hukum pada masa Nabi Muhammad. Hukum baru inilah 
yang kemudian menimbulkan perbedaan para ulama yang disebabkan perbedaan 
istinbāṭ (cara penggalian hukum) mereka.56 Sehingga banyak tokoh-tokoh ulama 
fikih dengan membawa mazhabnya masing-masing dalam memahami al-Qur`an, 
Imam Mālik, Abū Ḥanīfah, Imam Shafi’ī, dan Aḥmad Ibn Ḥanbal misalnya.57 
Para penganut mazhab fikih mempunyai keyakinan secara mendasar dan 
fanatik pada mazhabnya masing-masing. Kondisi inilah yang kemudian 
berpengaruh pada interpretasi meraka atas ayat-ayat hukum.58 Sehingga pemikiran 
                                                 
52 Muhammad Abdurahman Muhammad, Penafsiran al-Qur’an dalam Perspektif Nabi 
Muhammad SAW, terj. Rosihon Anwar (Bandung: CV. Pustaka Setia, 1999), 101. 
53 Hasbi ash-Shiddieqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-Qur’an (Jakarta : Bulan Bintang, 1994), 
205. 
54 Hasbi ash-Shiddieqy, Pengantar Ilmu Fikih (Semarang : PT. Pustaka Rizki Putra, 1999), 31-33. 
55 Setelah Nabi Muhammad hijrah ke Madinah terdapat beberapa persoalan agama yang menuntut 
adanya hukum, karena terbentuknya masyarakat Islam yang berkedaulatan. Terbentuknya 
masyarakat Islam awal ini membutuhkan disyariatkannya hukum-hukum. Wasiat, jual beli, sewa,  
perkawinan, talak, dan hutang-piutang misalnya. ash-Shiddieqy, Pengantar Ilmu Fikih, 33-34. 
Lihat juga Ali Sodiqin, Fiqh Ushul Fiqh: Sejarah Metodologi, dan Implementasinya di Indonesia 
(Yogyakarta: Beranda Publishing, 2012), 31. 
56 Amir Syarifuddin, Ushul Fiqh (Jakarta: Prenada Media Group, 2011), 240. 
57 Mannā’ al-Qaṭṭān, Tarīkh al-Tashrī’ al-Islāmī (Qāhiroh : Maktabah Wahbah, t.th), 323. 
58 Muhammad Ridho, Tafsir dan Dinamika Sosial (Yogyakarta : Teras, 2010), 57. 
 

































sebuah mazhab tertentu sesuai dengan semangat mazhab mufasirnya banyak 
melahirkan kitab-kitab tafsir fikih. 
Kemunculan tafsir Aḥkām yang terpisah dengan hadis bersamaan dengan 
munculnya mazhab-mazhab fikih tersebut.59 Muhammad Ibn al-Sāib al-Kalbī (w. 
146 H) dianggap sebagai orang yang pertama kali berinisiatif membukukan ayat-
ayat hukum untuk dijadikan tafsir dalam kitab yang terpisah.60 Namun sayangnya 
tidak diketahui secara pasti apa nama kitabnya. Terjadi perbedaan pendapat 
tentang kitab tafsir Aḥkām yang pertama kali ditemukan. Tafsīr Khamsumiati 
āyātin min al-Qur’ān karya Muqātil Ibn Sulaimān al-Bakhlī (w. 150 H) 
diindikasikan adalah tafsir Aḥkām yang pertama kali. Pandangan lain disampaikan 
al-Harasī bahwa kitab tafsir Aḥkām pertama adalah Aḥkām al-Qur’ān karya Abī 
Ḥusayn Ali Ibn Hajr al-Sa’dī (w. 244 H).61  Sementara itu, al-Ṭabarī menyebutkan 
bahwa kitab tafsir Aḥkām pertama adalah Aḥkām al-Qur’ān karya Muhammad Ibn 
Idrīs al-Shāfi’ī (w. 204).62 Apabila dianalisa berdasarkan tahun maka tafsir fikih 
karya Muqātil adalah tafsir fikih yang pertama kali ada. 
Pada masa selanjutnya muncul beberapa kitab tafsir yang bercorak fikih, 
misalnya Aḥkām al-Qur’ān karya Abū Abdillah Muhammad Ibn Abdillah Ibn 
‘Abd al-Ḥakam al-Miṣrī (w. 268 H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abū Sulaymān 
Dāwud al-Ḍāhirī (w. 270 H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abī Isḥāq Ismā’īl al-Azdī 
                                                 
59 Tafsir fikih mulanya adalah bagian dari bab Hadis seperti ilmu yang lainnya. Lihat Ayyāzī, al-
Mufassirūn, 90. 
60 Muhammad Ibn Isḥāq al-Warāq Ibnu al-Naẓīm, al-Fihrīsāt. Vol. 1 (Beirut: Dār al-Ma’rifah, 
1997), 57. 
61 Hal ini disebutkan oleh al-Kiyā` al-Harasī dalam mukaddimah kitabnya Aḥkām al-Qur`ān. 
‘Imād al-Dīn Ibn Muhammad al-Ṭabarī, Aḥkām al-Qur`ān. Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-
Ilmiyyah, 1983), أ. 
62 Abi Isḥāq Ismā‘īl Ibn Isḥāq al-Mālikī, Aḥkām al-Qur`ān (Beirut : Dār Ibn Ḥazm, 2005), 38. 
 



































al-Baṣrī (w. 282 H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abū Sa’īd Yaḥya al-Sullamī al-
Harawī (w. 292 H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abī al-Ḥasan Ali al-Hanafī (w. 305 
H), Aḥkām al-Qur’ān karya Abū Ja’far Ahmad Ibn Ali al-Jaṣṣaṣ (w. 370 H), 
Aḥkām al-Qur’ān karya al-Kiya` al-Harasī (w. 504 H), dan Aḥkām al-Qur’ān 
karya Abū Bakr Muhammad Ibn Abdillah yang disebut dengan Ibn al-‘Arabī (w. 
543 H).63 
2. Geliat Tafsir Aḥkām di Indonesia 
Dinamika munculnya pemahaman al-Qur`an di Indonesia merupakan 
bagian integral dari masuknya Islam di Indonesia.64 Hal ini sesuai dengan 
pernyataan Ghofur Maimoen.65 Gusmian juga menyampaikan logikanya bahwa 
Islam masuk di Indonesia tidak mungkin apabila tidak membawa al-Qur`an, 
karena ia sebagai kitab suci agama Islam.66 Bahkan dalam perkembangan 
selanjutnya penafsiran al-Qur`an di Indonesia dapat dipetakan menjadi beberapa 
periode.67   
                                                 
63 al-Ṭabarī Aḥkām al-Qur`ān., Vol. 1, أ. 
64 Ahmad al-Usairy, Sejarah Islam Sejak Zaman Nabi Adam Hingga Abad XX, (Jakarta : Akbar 
Media, 2003), 336. Namun terjadi perdebatan panjang diantara sejarawan tentang masuknya Islam 
di Indonesia, tempat kedatangan Islam, para pembawa Islam, dan waktu kedatangannya. Lihat 
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII & XVIII 
Akar Pembaharuan Islam (Jakarta : Prenada Media, 2013), 2. 
65 Disampaikan pada seminar perkembangan tafsir di Indonesia di Ma’had ‘Aly Ilmu al-Qur`an al-
Hikam Wonosobo. Lihat https://www.youtube.com/watch?v=XFfm64DbsaA (dipublikasikan 
tanggal 14 Maret 2019). 
66 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia dari Hermeneutika hingga Ideologi (Jakarta : Teraju, 
2003), 15. 
67 Howard M. Federspiel misalnya membagi perkembangan tafsir di Indonesia menjadi tiga 
generasi, generasi pertama abad ke-20 hingga tahun 1930-an, generasi kedua sampai pertengahan 
tahun 1960-an, dan generasi ketiga dimulai tahun 1970-an. Lihat Howard M. Federspiel, Kajian 
al-Qur’an di Indonesia (Bandung: Mizan, 1996), 129-130. Berbeda dengan Federspiel, Gusmian 
membuat periode perkembangan tafsir di Indonesia sendiri,  periode pertama awal abad ke-20 
hingga tahun 1960-an, periode kedua tahun 1970-1980-an, dan periode ketiga mulai tahun 1980-an 
hingga sekarang. Lihat Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 66. Nasaruddin Baidan juga tidak 
ketinggalan dalam memetakan kajian tafsir di Indonesia, pertama, periode klasik, dimulai abad ke-
8 hingga abad ke-15 M. Kedua, periode tengah, dimulai dari abad ke-16 sampai ke-18. Ketiga, 
periode pra-modern yang terjadi pada abad ke-19. Keempat, periode modern yang dimulai abad 
 

































Naskah Tafsir Surah al-Kahfi pada abad ke-16 adalah kitab tafsir al-
Qur`an di Indonesia yang pertama kali ditemukan,68 kemudian disusul Tarjumān 
al-Mustafīd karya Abd al-Rauf al-Sinkili (1615-1636) lengkap dengan 30 juz.69 
Pada abad ke-18 terjadi anomali penulisan tafsir di Indonesia, terbukti tidak lagi 
ditemukan tafsir seperti masa sebelumnya. Baidan mengatakan anomali tersebut 
kemungkinan disebabkan adanya penjajahan Belanda sehingga menyebabkan 
beberapa ulama pergi dan mendirikan pesantren di pelosok desa untuk pusat 
perjuangan, sehingga mengakibatkan tidak sempat membuat sebuah karya.70 
Pada abad ke-19, Muhammad Nawāwī al-Bantanī (1813-1879 M) 
menghasilkan karya tafsir lengkap 30 juz dengan judul Tafsīr al-Munīr li Ma’ālim 
al-Tanzīl.71 Namun tafsir ini ditulis di Makkah menggunakan bahasa Arab dan 
berdasarkan susunan mushaf. Ketika menafsirkan ayat-ayat hukum, al-Bantanī 
cenderung lebih detail dalam menafsirkannya, tetapi tidak mendiskusikan masalah 
furū’ dan tidak juga melakukan istidlāl.72  
                                                                                                                                     
ke-20 hingga sekarang. Nashruddin Baidan, Perkembangan Tafsir al-Qur’an di Indonesia (Solo: 
Tiga serangkai Pustaka Mandiri, 2003), 31-109. 
68 Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 53-54. 
69 Ibid., 54. 
70 Baidan, Perkembangan Tafsir al-Qur’an, 79. 
71 M. Nurdin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia dari Kontertasi Metodologi hingga 
Kontekstualisasi (Yogyakarta: Kaukaba, 2014), 64. 
72 Contoh penafsiran fikih dalam Tafsir al-Munīr dapat dilihat tentang penafsiran menikahi wanita 
Ahli Kitab dalam QS. al-Maidah ayat 5 : 
لتوراة واالجنيل قبل  هن لكم ايضا وان كن حربيان, قال الكثري من الفقهاء, امنا حيل  نكاح الكتابية الىت دانت 
نزول القرأن خرج عن حكم الكتاب وهذا مذهب االمام الشافعي رضي هللا عنه, وأما أهل املذهب الثالثة فلم 
ئح أهل الكتاب وحل التزوج من نسائهم ولو دخلوا يف دين  ذا التفصيل, بل أطلقوا القول حبل أكل ذ يقولوا 
  .أهل الكتاب
Penafsiran di atas menunjukkan bahwa mazhabnya Imam Shāfi‘ī membolehkan menikahi wanita 
Ahli Kitab yang masih menganut ajaran Taurat dan Injil yang murni, sedangkan tiga imam yang 
lain memutlakkan pendapatnya. Apabila dicermati, dalam bermazhab al-Bantani mengikuti 
 



































Tasir Faiḍ al-Rahmān karya Muhammad Sholeh Darat Semarang juga 
ditulis pada abad 19. Tafsir ini bercorak sufi, tetapi ketika menafsirkan ayat 
hukum juga dijelaskan sesuai dengan ilmu fikih. Dengan demikian Tafsīr al-
Munīr dan  Faiḍ al-Rahmān memiliki kecenderungan yang sama yaitu tidak 
menafikan corak fikih di dalamnya. Penafsiran seperti ini juga ditemukan dalam 
beberapa kitab tafsir lain yang se-masa, Tafsir al-Qur’an karya Syeikh Ihsan 
Jampes misalnya73, Farā’iḍ al-Qur’ān74, dan Khawāṣ al-Qur’an al-Aẓīm karya 
Syeikh Kemas Fachruddin al-Palimbani.75 Apabila diperhatikan perkembangan 
tafsir Aḥkām pada abad ke-19 ini masih belum sistematis, karena belum 
ditemukannya satu karya tafsir yang fokus mengulas ayat-ayat hukum. Bahkan 
tafsir Aḥkām masih menjadi bagian parsial dari kitab-kitab tafsir karya ulama 
Indonesia.  
Beberapa karya tafsir banyak ditemukan pada abad ke-20. Bentuk 
penafsiran pada periode ini masih sederhana, ada yang berbentuk surah-surah, juz 
tertentu, dan lengkap 30 juz.76 Zuhdi sebagaimana mengutip Yunan Yusuf 
                                                                                                                                     
mazhab fikihnya Imam Shāfi’ī, namun ia juga tidak melakukan fanatisme terhadap mazhab-
mazhab lain. Lihat Ayyāzī, al-Mufassirūn Ḥayātuhum, 643. 
73 Kitab ini ditulis menggunakan bahasa Arab dengan ketebalan 1325 halaman dan masih 
berbentuk manuskrip. M. Ishom El-Saha, “Mengatasi Kelangkaan Tafsir Ahkam di Tengah 
Komunitas Penggiat Fikih Nusantara”, SUHUF Jurnal Pengkajian al-Qur’an dan Budaya, Vol. 3, 
No. 2, (2010), 228. 
74 Tafsir ini menggunakan bahasa Arab-Melayu dan belum ditemukan naskahnya dan hanya terdiri 
dari dua halaman. Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 54-55. 
75 Kitab ini menggunakan bahasa Arab-Melayu yang merangkum ayat-ayat pilihan tentang budi 
pekerti, ditulis pada tahun 1769 di Haramain. Mastuki dan Ishom El-Saha, Intelektualisme 
Pesantren: Potret Tokoh dan Cakrawala Pemikirannya, Vol. 1 (Jakarta: Diva Pustaka, 2003), 137. 
76 Ragam bentuk teks tafsir al-Qur`an periode ini sebagai berikut : pertama, penafsiran yang 
objeknya berfokus pada surat-surat tertentu, misalnya Tafsir al-Qur’anul Karim Yaasin karya 
Adnan Yahya Lubis, Tafsir Surah Yaasin Dengan Keterangan karya A. Hasan, Kandungan al-
Fatihah karya Bahroen Rangkuti, Rahasia Ummul Qur’an atau Tafsir Surat al-Fatihah karya A. 
Bahry, Tafsir Surat al-Fatihah karya H. Hasri, Tafsir al-Qur’anul Karim Surat al-Fatihah karya 
Muhammad Nur Idris. Kedua, tafsir yang objeknya berfokus pada juz-juz tertentu, misalnya al-
Burhan Tafsir Juz ‘Amma karya H. Abdulkarim Amrullah,  al-Hidayah Tafsir ‘Amma karya A. 
 

































menyatakan bahwa tafsir yang pertama kali muncul di era 1980-an adalah Tafsir 
Qur’an Karim Bahasa Indonesia karya Mahmud Yunus,77  dan disusul Tafsir al-
Furqan karya A. Hasan, dan Tafsir al-Ibrīz karya Bisri Musthofa. Tetapi 
kesemuanya tafsir yang telah disebutkan, corak fikih juga masih pada posisi 
parsial. Bahkan Tafsir an-Nur dan Tafsir al-Bayan karya Hasbi ash-Shiddieqy 
yang dikenal sebagai ahli hukum dan tafsir pun kecenderungan penafsirannya 
tidak sepenuhnya bercorak fikih.78 Walaupun begitu menurut Nourouzzaman, 
Hasbi memberikan pengaruh terhadap perkembangan tafsir di perguruan tinggi, 
terutama dalam kajian tafsir Aḥkām.79  
Perkembangan selanjutnya pada akhir 1990-an ditandai dengan munculnya 
beberapa tafsir dari tulisan Disertasi atau kumpulan artikel-artikel yang telah 
                                                                                                                                     
Hasan, Tafsir Juz ‘Amma karya Adnan Yahya Lubis. Ketiga, tafsir yang objeknya berfokus pada 
penafsiran utuh 30 juz, misalnya al-Furqan: Tafsir al-Qur’an karya A. Hassan, Tafsir al-Qur’an 
al-Karim karya H. A. Halim Hasan, H. Zainuddin Hamidy, dan Fachruddin Hs, Tafsir al-Azhar 
karya Hamka, Tafsir al-Qur’anul Karim karya H. Mahmud Yunus, dan Tafsir al-Bayan karya T. 
M. Hasbi ash-Shidieqy. Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 66-67. 
77 Tafsir ini oleh Mahmud Yunus mulai awal ditulis tahun 1922 sampai juz 3 yang kemudian juz-
juz selanjutnya ditulis oleh murid-muridnya dibawah bimbingannya dan juz akhir ditulis kembali 
oleh Mahmud Yunus. Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 66. 
78 Contoh penafsiran Hasbi yang menjadi kontroversi adalah tentang salat jum’at. Ia berpendapat 
bahwa pada hari Jum’at tidak ada salat Dzuhur karena sudah diganti dengan salat Jum’at dua 
rakaat. Sebab itu, semua orang harus salat Jum’at walaupun dalam keadaan munfarid. Lebih jauh, 
ia mengatakan bahwa khutbah Jum’at tidak termasuk rukun atau syarat sah salat Jum’at. Pendapat 
ini didasarkan pada QS. al-Jumu’ah (62): 62 dan hadis Umar yang diriwayatkan oleh Ahmad an-
Nasa’i, Ibn Majah, Ibn Hibban, dan al-Baihaqi. Hasbi ash-Shiddieqy, Tafsir al-Qur’an al-Majid 
an-Nur (Jakarta : Bulan Bintang, 1956), 122-123. Lihat juga Azhari Akmal Tarigan, “Reorientasi 
Kajian Tafsir Ahkam di Indonesia dan Peluang Pengembangannya: Sebuah Survei Singkat”, 
JURISPRUDENSI Jurnal Ilmu Syari’ah dan Perundang-undangan dan Ekonomi Islam, Vol. 06, 
No. 2, (Juli-Desember, 2014), 105-106. 
79 Hasbi pindah ke Yogyakarta atas permintaan Menteri Agama KH. Wahid Hasyim pada tahun 
1951,  untuk mengajar di PTAIN. Pada tahun 1960, ia diangkat menjadi guru besar Ilmu Syariah 
dan Dekan Fakultas Syariah di IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta hingga tahun 1972. Tahun 1964 
mengajar di Universitas Islam Indonesia Yogyakarta dan tahun 1967-1975 mengajar dan menjabat 
Dekan Fakultas Syariah di Universitas Islam Sultan Agung Semarang. Tahun 1961-1971, Hasbi 
menjabat sebagai Rektor Universitas al-Irsyad Surakarta. Kiprahnya sebagai ahli fikih dan tafsir 
menjadi bukti bahwa perkembangan tafsir ahkam tidak lepas dari perannya. Lihat Nourouzzaman 
Shiddiqi, Fikih Indonesia: Penggagas dan Gagasannya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), 17-
45. 
 



































dimuat di media. Beberapa literatur tafsir tersebut di antaranya adalah Konsep 
Perbuatan Manusia Menurut al-Qur’an: Suatu Kajian Tafsir Tematik (Jalaluddin 
Rahman, 1992), Tafsir bil Ma`tsur: Pesan Moral al-Qur’an (Jalaluddin Rahmat, 
1993), Argumen Kesetaraan Gender: Perspektif al-Qur’an (Nasaruddin Umar, 
1999), Konsep Kufr dalam al-Qur’an: Suatu Kajian Teologis Dengan Pendekatan 
Tafsir Tematik (Harifuddin Cawidu, 1991). Jika diperhatikan tafsir yang muncul 
pada dekade ini didominasi tafsir tematik dan belum menyentuh pada persoalan 
tafsir Aḥkām.80 
Arah baru penafsiran di Indonesia dimulai pada dekade 2000-an, 
penafsiran dilakukan dengan memfokuskan pada pembahasan tertentu, tafsir 
Aḥkām, tafsir sosial, dan  tafsir tarbiyah misalnya. Terdapat kemungkinan bahwa 
hal tersebut disebabkan tuntutan akademik di Perguruan Tinggi Islam yang  
memasukkan tafsir sebagai mata kuliah wajib pada beberapa fakultas, termasuk 
juga tafsir Aḥkām. Pada konteks ini tafsir Aḥkām menjadi mata kuliah wajib pada 
fakultas Syariah. Maka kemudian tidak mengherankan apabila muncul karya tafsir 
Aḥkām kontemporer, misalnya Kontekstualitas al-Qur’an: Kajian Tematik atas 
Ayat-Ayat Hukum dalam al-Qur’an ( Umar Shihab, 2003), Tafsir al-Ahkam 
(Abdul Halim Hasan Binjai, 2006), Tafsir Ayat-Ayat Ahkam (H. E. Syibli 
Syarjaya, 2008), Tafsir Ayat Ahkam: Tafsir Tematik Ayat-Ayat Hukum (Kadar M. 
Yusuf, 2011), Tafsir Ahkam (Mardani, 2014).81 
Dari keseluruhan di atas dapat diambil kesimpulan bahwa terdapat 
kelangkaan tafsir Aḥkām di Indonesia, karena geliat tafsir tersebut muncul 
                                                 
80 Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia, 76-79. 
81 Ibid., 84. 
 

































belakangan apabila dibandingkan dengan corak tafsir lain. Sebab itu, dewasa ini 
perkembangan tafsir Aḥkām di Indonesia menjadi sorotan oleh para peneliti. 
Tarigan misalnya yang berkesimpulan bahwa belum banyak tafsir Aḥkām di 
Indonesia. Lebih jauh ia menganggap bahwa Tafsir al-Ahkam karya Abdul Halim 
Hasan Binjai menjadi tafsir Aḥkām pertama di Indonesia.82  Bahkan Nasution 
mengatakan bahwa tafsir ini adalah karya yang istimewa mengingat belum 
ditemukannya tafsir ayat aḥkām yang terbit dalam Bahasa Indonesia kecuali tafsir 
ini di abad 20-an.83 
Pada tahun 2016 ditemukan sebuah manuskrip tafsir Aḥkām yang berjudul 
tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory. Tafsir ini diasumsikan 
diajarkan kepada para santrinya di Senori sekitar tahun 1971-an. Asif mengklaim 
bahwa Tafsir Aḥkām Abil Fadhol ini sebagai tafsir Aḥkām pertama yang diajarkan 
di kalangan pesantren dan mungkin bisa juga sebagai tafsir Aḥkām pertama di 
Indonesia.84 Ini menjadi bantahan terhadap Tarigan yang mengatakan bahwa 
Tafsir al-Ahkam merupakan tafsir Aḥkām pertama di Indonesia. 
C. Seputar Tafsir Āyāt al-Aḥkām Karya Abil Fadhol as-Senory 
1. Konteks Sosial dan Sistematika Tafsir Āyāt al-Aḥkām 
Penelitian ini akan mengkaji Tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-
Senory. Nama kitab tersebut dapat dilihat dari cover depan naskah yang ditulis 
langsung oleh Abil Fadhol. Nama kitab yang sama juga ditemukan pada naskah 
salinan Mujamik Ibn Sulaiman yang merupakan salah satu murid Abil Fadhol. 
                                                 
82 Tarigan, “Reorientasi Kajian Tafsir Ahkam di Indonesia, 105. 
83 Abdul Halim Hasan & Lahmuddin Nasution, Tafsir al-Ahkam (Jakarta : Kencana, 2006), xvii. 
84 Asif dan Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren., 332. 
 



































Tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol ini merupakan muqarrar (bahan ajar) 
mata pelajaran tafsir di Madrasah Diniyyah Sunnatun Nur yang didirikan pada 
tanggal 3 Januari 1971. Tafsir ini diperkirakan ditulis sekitar tahun 1970-an. Dari 
catatan yang ada dalam naskah mujamik halaman awal bertanggal 16 Desember 
1971 dan pada halaman terakhir bertanggal 1 September 1972. Tidak ditemukan 
kolofon dalam naskah, namun penanggalan-penanggalan yang ada setidaknya 
menunjukkan bahwa tafsir ini dijarkan sekitar kurang lebih dua tahun.85 Sayang 
pengajaran tafsir ini terhenti sehingga menyebabkan belum tuntasnya penafsiran 
yang dilakukan Abil Fadhol.86 
Tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory  ini diajarkan setiap 
Jum’at malam, mulai setelah isya’ sampai pukul 22.00 WIB. Namun sayang, 
menurut Mujamik naskah tafsir ini tidak selesai sebab pengajaran terpaksa 
dihentikan karena madrasah Sunnatun Nur kemudian ditutup pada 1972, karena 
naiknya eskalasi kondisi sosial politik di tingkat nasional saat itu. Terjadi 
ketegangan antara presiden Soeharto dengan NU –yang saat itu menjadi salah satu 
partai politik. Perseteruan ini diawali dari sikap NU yang tidak memberikan 
dukungan terhadap pencalonan Soeharto untuk menjadi presiden pada periode 
berikutnya, sehingga penolakan tersebut dianggap sebagai tanda sikap melawan.87 
                                                 
85 Tafsir Āyāt Aḥkām karya Abil Fadhol ini diajarkan saat malam hari, karena sebagian murid 
adalah pengajar di sekolah lain yang tidak mungkin untuk mengikuti pengajian kitab di pagi hari. 
Asif dan Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren”, 338. 
86 Pengajaran dan penulisan tafsir Āyāt Aḥkām karya Abil Fadhol berhenti karena goncangan 
politik pada saat itu. Golkar yang meraih suara terbanyak menduduki kursi pemerintahan. 
Pemerintah saat itu membubarkan setiap majlis yang dianggap merintis para pemberontak, dan  
salah satu yang menjadi target pembubaran adalah majlis pendidikan Abil Fadhol yang 
mempunyai latar belakang NU. 
87 Martin Van Bruinessen,  NU: Tradisi, Relasi-Relasi Kuasa, Pencarian Wacana (Yogyakarta: 
LkiS, 2009), 97. 
 

































Menarik untuk diperhatikan adalah pemilihan Abil Fadhol terhadap tafsir 
Āyāt Aḥkām sebagai bahan ajar pelajaran tafsir, melihat di pesantren atau di 
Indonesia pada umumnya saat itu tafsir Aḥkām atau pengajarannya masih 
tergolong langka.88 Hal demikian dapat diasumsikan bahwa tampaknya Abil 
Fadhol menyadari pentingnya menyandarkan hukum Islam langsung dari al-
Qur`an, menimbang ketika itu kelompok reformis sering menuduh kelompok 
tradisional karena dianggap tidak merujuk pada al-Qur`an dalam masalah dalil-
dalil keagamaan, melainkan merujuk kitab kuning.89 
Hal lain yang menarik untuk diperhatikan dalam tafsir ini adalah model 
penulisannya yang berdasarkan topik penafsiran ayat al-Qur`an seputar hukum-
hukum fikih. Padahal tafsir Aḥkām yang terdahulu disusun berdasarkan urutan 
mushaf, Aḥkām al-Qur’an karya al-Jasṣṣaṣ dan Rawā’i al-Bayān Tafsir Āyāt al-
Aḥkām min al-Qur’ān karya Ali al-Ṣābunī misalnya. Di sini Abil Fadhol terlihat 
mencoba membuat terobosan baru dalam tradisi menulis tafsir Aḥkām dengan 
berdasarkan tema yang disesuaikan dengan urutan pembahasan kitab fikih, mulai 
dari tema ṭahārah, salat, dan seterusnya.  
Tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol ini memiliki 27 tema yang 
disusun sebagaimana tema dalam kitab fikih. Dari 27 bab ini terbagi menjadi dua 
tema, yaitu fikih ibadah dan fikih muamalah, meskipun biasanya tema dalam kitab 
fikih ada empat, dengan ditambahkan munākahāt dan jināyāt. Jumlah Ayat yang 
ditafsirkannya berjumlah 73 ayat, namun ditemukan  pengulangan penafsiran ayat 
dalam beberapa bab, misalnya pada bab al-Ṣalāt dan al-Zakāt mengulang 
                                                 
88 El Saha. “Mengatasi Kelangkaan Tafsīr  Aḥkām., 105 
89 Deliar Noer, Modern Islam di Indonesia 1900-1942 (Jakarta: LP3ES. 1991). 
 



































penafsiran surah al-Baqarah ayat 42 dan surah al-Muzammil ayat 20. Pada 
pengulasan tafsir yang kedua tersebut Abil Fadhol juga memberikan keterangan 
bahwa pemaparan kedua ayat tersebut sudah dijelaskan sebelumnya. Penyajian 
sestematika kitab dilakukan dengan menyebutkan penggalan ayat-ayat hukum 
yang kemudian dilanjutkan dengan menafsirkan ayat tersebut. Ia juga 
mengurutkan ayat dengan memberi tanda kurung pada penomoran ayat dengan 
menggunakan kosa kata bahasa Arab dari pertama dan seterusnya meski sudah 
berganti bab, misalnya (االية االوىل). 
al-Khalidī mengatakan bahwa biasanya metode yang digunakan dalam 
menafsirkan al-Qur`an dapat diketahui dengan dua cara. Pertama, membaca dan 
memahami pengantar yang ditulis oleh mufasir dan kemudian menguraikan 
metode-metode yang diisyaratkan dalam pengantar. Kedua, mengkaji produk 
tafsirnya untuk menentukan metode yang diinformasikan dalam penafsiran ayat 
pada saat proses eksplorasi.90 Dalam pengantar tafsirnya, Abil Fadhol 
memberikan catatan mengenai metode penafsirannya sebagai berikut ; 
ت القر فهذا كتاب مجعت  نية اليت هي مظان األحكام الشرعية مرتبا هلا ترتيب آفيه اال
الكتب الفقهية مفسرا هلا مبا جاء يف كتب التفسري من التفاسري واألقوال املرضية مضيفا 
الالئق هلمم  اىل ذلك مااقتضته قواعد العربية واألصول الفقهية سالكا سبيل االختصار
 91أهل هذه اإلعصار.
Dalam kitab ini, saya kumpulkan beberapa al-Qur`an yang merupakan 
sumber hukum-hukum syari’at, saya urutkan sesuai sistematika kitab-
kitab fikih, dan saya tafsirkan dengan merujuk kitab-kitab tafsir dan 
pendapat-pendapat yang  diridhoi (benar). Saya menyandarkannya pada 
kaidah-kaidah bahasa Arab dan kaidah-kaidah ushul fikih. Saya 
                                                 
90 Ṣāliḥ Abd al-Fattāḥ al-Khālidī, Ta’rif ad-Dārisīn bi Manāhij al-Mufassirīn (Damaskus: Dār al-
Qalam, 2008), 20. 
91 Abul Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām (t.t: t.p, t.th) 1. 
 

































menyusunnya dengan ringkas dan sesuai himmah (semangat) masyarakat 
zaman sekarang. 
Pernyataan Abil Fadhol di atas menunjukkan bahwa ia mempunyai 
kapasitas sebagai pakar tata bahasa Arab dan ahli dalam bidang penggalian 
hukum. Hal demikian dapat dilihat dari karya-karyanya misalnya Taṣīl al-Masālik 
fī Sharḥ Alfiyah Ibnu Mālik dan Kifāyat al-Ṭullāb fī al-Qawāid al-Fiqhiyyah,92 al-
Ashbāh wa al-Naẓāir fī Qawā’id wa Furū’ Fiqh al-Shāfi’iyyah .93 
2. Sumber Penafsiran 
Terdapat dua sumber penafsiran al-Qur`an yang digunakan oleh para 
ulama yaitu bi al-Ma’thūr dan bi al-Ra’yi. al-Zarqāni mendefinisikan tafsir bi al-
Ma’thūr adalah tafsir yang yang bersumber dari al-Qur`an, Hadis Nabi, dan 
sahabat.94 Sedangkan al-Dhahabī memasukkan tafsir tabiin dalam kerangka tafsir 
bi al-Ma’thūr dengan alasan meskipun tabiin tidak menerima penafsiran al-
Qur`an secara langsung dari Nabi Muhammad Ṣallā Allāhu ‘Alayhi wa Sallama, 
namun dalam faktanya tafsir-tafsir yang diklaim bersumber riwayat juga memuat 
penafsiran tabiin, tafsir al-Ṭabarī misalnya. Karena itu, tafsir yang bersumber dari 
tabiin adalah tafsir bi al-ma’thūr.95 Sedangkan tafsir bi al-Ra’yi adalah tafsir yang 
bersumber dari ijtihad yang bersandar pada kaidah-kaidah penafsiran yang sah 
dan tidak bersandar pada ijtihad semata atau hawa nafsu.96 
                                                 
92 Kitab ini diterbitkan oleh Maktabah Sālim Ibn Nabhān Surabaya. Muhibbi Hamzawi, salah 
seorang santri Abi al-Fadhol asal Kajen, Margoyoso, Pati men-sharḥ-inya dengan judul Hidāyat 
al-Ṭullāb fī Sharḥ Kifāyat al-Ṭullāb. 
93 Abi al-Fadhol as-Senory, Kifāyat al-Thulāb fi al-Qawāid al-Fiqhiyyah (Surabaya: Maktabah 
Sālim Ibin Nabhān, t.th).  
94 Muhammad Abdul ‘Aẓīm al-Zarqāni, Manāhil al-‘Irfān Fi Ulūm al-Qur`an Vol. 2 ( Lebanon:  
Dār al-Fikr, 1971), 271. 
95 Muhammad Ḥusayn al-Dhahabi, al-Tafsīr waal-Mufassirūn, Vol. 1 (Mesir: Dar al-Ḥadīth, 
2005), 137. 
96 Muhammad ‘Ali al-Ṣabunī, al-Tibyān fī Ulum al-Qur`an (Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 
2003), 155. 
 



































Berpegangan pada keterangan di atas, Abil Fadhol ketika menafsirkan ayat 
al-Qur`an dalam tafsirnya Āyāt al-Aḥkām menggunakan sumber al-Qur`an. Hal ini 
dapat dilihat misalnya ketika menafsirkan surah al-Nisā 43.97 Pada penafsiran ayat 
ini Abil Fadhol menafsirkan lafal تقربوا وال  dengan  اهاال تغشواها وال تقومواها واجتنبو  
(jangan melakukan dan jangan mendekat). Kemudian ia melanjutkan bahwa 
penasiran ini seperti firman Allah تقربوا الفواحش وال تقربوا الز وال  yang sama-sama 
berarti jangan mendekat.98 Ini artinya bahwa pengkaitan satu ayat al-Qur`an 
dengan ayat lain untuk menemukan makna menjadi salah satu metode penafsiran 
yang digunakan oleh Abil Fadhol. 
Selain menafsirkan ayat al-Qur`an dengan ayat lain, Abil Fadhol juga 
menafsirkannya dengan menggunakan sumber riwayat. Hal demikian dapat dilihat 
pada surah al-Baqarah ayat 222.99 Dalam penafsiran ayat ini setelah menganalisa 
kosa kata ayat menggunakan gramatika bahasa Arab, Abil Fadhol menyebutkan 
sebuah riwayat dari Aisyah yang dikaitkan dengan surah al-Baqarah ayat 222 
sebagai tafsirnya :  
 إزارها تشد: فقالت ائضح وهي امرأته الرجل يباشر هل سأهلا عمر ابن هللا عبد أن
 100.شاء إن يياشرها مث سفتلها على
Abd Allah Ibn ‘Umar bertanya kepada Aisyah, apakah diperbolehkan 
seorang suami menyentuh istrinya yang sedang haid ?. Aisyah berkata; 
ikatkanlah sarungnya pada bagian bawah kemudian sentuhlah mana yang 
dikehendaki. 
Riwayat Aisyah di atas digunakan sebagai penjelas ayat bahwa batasan 
seorang wanita haid boleh disentuh suaminya kecuali pada ikatan sarung yang 
                                                 
97 Pemaparan ayat secara penuh lihat lampiran. 
98 Abul Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 6 
99 Pemaparan ayat secara penuh lihat lampiran. 
100 Abul Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 9 
 

































paling dasar. Akan tetapi tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol ini tidak murni 
berbentuk al-Ma’thūr, ada juga sisi al-Ra’yu-nya seperti akan dicontohkan pada 
metode penafsiran dalam contoh keluasan penjelasannya secara iṭnabī. Jadi dapat 
disimpulkan bahwa tafsir ini menggunakan sumber bi al-Iqtirānī. Selain itu, 
dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām Abil Fadhol juga banyak mengutip referensi yang 
bersumber dari kitab lain dari berbagai macam disiplin ilmu yang berbeda-beda. 
Setelah diteliti, sumber rujukan yang digunakannya dapat dikelompokkan  antara 
lain sebagai berikut; 
a. Bidang tafsir ia mengambil dari; kitab al-Kashshāf karya Mahmūd Ibn 
Umar al-Zamakhsharī, Mafātiḥ al-Ghayb karya Fakhruddin al-Rāzī, 
Anwār al-Tanzīl wa Asrār al-Ta’wīl karya Abdullah Ibn Umar Ibn 
Muhammad al-Bayḍāwī, Tafsīr al-Jalālayn karya Muhammad Ibn 
Ahmad Jalāl al-Dīn al-Maḥally dan Abdurrahman Ibn Abū Bakr al-
Suyūṭī, Lubāb al-Nuqūl fi Asbāb al-Nuzūl karya Abdurrahman Ibn Abū 
Bakr al-Suyūṭī, Tanwīr al-Miqbās min Tafsīr Ibn ‘Abbās karya Abū 
Ṭāhir Ibn Muhammad Ibn Ya’qub al-Fayrūz Abadī, dan Ḥāshiyah al-
Kazarwanī ‘ala Tafsīr al-Bayḍāwī karya Abī al-Faḍl al-Qurashī. 
Apabila ditelaah, Abil Fadhol banyak merujuk pada kitab tafsirnya  al-
Bayḍāwī. 
b. Bidang ilmu balaghah; kitab Sharḥ Uqūd al-Jumān karya 
Abdurrahman Ibn Abū Bakr al-Suyūṭī. 
 



































c.  Bidang ilmu fikih; kitab Ḥāshiyah al-Jamāl ‘ala Sharḥ al-Minhāj 
karya Sulaymān Ibn Umar Ibn Manṣūr al-Ujaylī yang dikenal dengan 
nama al-Jamal.101  
3. Metode Penafsiran 
Metode penafsiran adalah tahapan-tahapan yang ditempuh oleh seorang 
mufasir demi mencapai pada suatu makna yang dimaksud al-Qur`an.102 
Demikianlah al-Khālidī mengungkapkannya. Agak berbeda, Baidan 
mendefinisikan metode penafsiran sebagai tatacara pendekatan terhadap ayat-ayat 
al-Qur`an yang ditetapkan oleh mufasir.103 Namun perbedaan kedua pendapat 
tersebut hanyalah perbedaan lafal dengan subtansi yang sama. Dengan demikian, 
setiap mufasir mempunyai metode masing-masing dalam menafsirkan al-Qur`an. 
Berikut metode penafsiran Abil Fadhol dalam menafsirkan ayat al-Qur`an dalam 
kitabnya tafsir Āyat al-Aḥkām: 
a. Sasaran dan Tartib Ayat 
Sepanjang kajian tentang tafsir fikih, ditemukan dua metode yang 
digunakan oleh mufasir dalam menginventarisir ayat-ayat hukum. Pertama, 
mengumpulkan ayat berdasarkan tema sesuai dengan urutan bab-bab fikih. 
Ditinjau dari aspek penulisan, penafsiran model ini sesuai dengan urutan yang 
terdapat dalam karya ulama-ulama fikih. Ini artinya mufasir menafsirkan al-
Qur`an sesuai dengan kebutuhan konteks pembahasan, misalnya penafsiran ayat 
ṭahārah, maka mufasir mengumpulkan ayat-ayat ṭahārah dan beristinbat pada 
                                                 
101 Abul Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 7. 
102 al-Khālidī, Ta’rif al-Dārisīn., 17. 
103 Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Qur’an (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), 2. 
 

































ayat-ayat tersebut. Kedua, penafsiran ayat-ayat hukum sesuai dengan urutan 
mushaf mulai surah al-Fa>tihah sampai surah an-Na>s, tetapi ia akan berbicara 
panjang lebar apabila sedang menafsirkan ayat-ayat hukum.104 
Tafsir Āyat al-Aḥkām  karya Abil Fadhol disusun sesuai dengan tema yang 
ada dalam bab-bab fikih. Menurut pendapat Nasir, apabila dilihat dari sasaran dan 
tertib ayat yang ditafsirkannya, maka tafsir ini dapat dikatakan metode tematik 
dalam menafsirkan al-Qur`an, yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Qur`an dengan 
mengelompokkan ayat pada ikatan tema tertentu.105 Penyusunan tafsir model 
seperti ini diharapkan dapat melahirkan konsep Qur`ani untuk menciptakan 
penafsiran yang komprehensif.  
b. Keluasan Penjelasan Penafsiran 
Keluasan penjelasan penafsiran al-Qur`an terbagi menjadi dua macam, 
yaitu metode tafsir ijmali (global) dan metode tafsir ithnabi atau tahlili 
(terperinci). Kitab tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol tergolong salah satu 
kitab dengan metode tafsir Ithnabi atau tahlili. Metode tafsir Ithnabi adalah  
menafsirkan ayat-ayat al-Qur`an secara mendetail atau rinci, dengan uraian-uraian 
panjang lebar.106 Hal ini dapat dilihat dalam penafsiran Abil Fadhol terhadap 
surah al-Baqarah ayat 222. 
Pada penafsiran ayat 222 surah al-Baqarah Abil Fadhol menyebutkan dua 
hal pokok dalam penafsirannya. Pertama, definisi حمبة (mahabbah) yaitu minat 
terhadap sesuatu yang dicocoki dan disenangi, dan hal demikian adalah perkara 
                                                 
104 Ayyāzī, al-Mufassirūn Ḥayātuhum., 90-91. 
105 HM. Ridlwan Nasir, Perspektif  Baru Metode Tafsir Muqarin dalam Memahami al-Qur’an 
(Surabaya: Imtiyaz, 2011), 17. 
106 Ibid. 
 



































yang muhal bagi Allah. Dalam konteks ini lafal  ُّحيُِب menjadi titik fokus dalam 
pengambilan kesimpulan. Sebab itu, ia mengawali penafsirannya dengan 
pembahasan mengenai apa yang disebut dengan حمبة. Jika demikian, maka yang 
dimaksud dalam ayat ini adalah memberikan pahala dan memuliakan seorang 
yang bersuci.107 Kedua, adalah lafal  َطَهاَرة (ṭahārah). Abil Fadhol mendefinisikan 
kata ṭahārah baik secara etimologi maupun terminologi. Secara etimologi ṭahārah 
bermakna bersih dan bebas dari kotoran, sedangkan secara terminologi berarti 
menghilangkan hadas atau najis atau sejenis dari keduanya. Ketika difirmankan 
bahwa “Allah menyukai orang-orang yang mensucikan diri” berarti 
mengindikasikan bahwa bersuci adalah keluhuran, menyebut sifat yang 
dimuliakan Allah sama halnya isyarat tentang tingginya kedudukan sifat tersebut 
karena bersanding dengan nama Allah. Sebab itu, sesuatu yang disenangi Allah 
merupakan hal yang dituntut dalam syariat. Sebab itu bersuci merupakan hal yang 
niscaya dalam syariat Islam.108 
Dalam menjelaskan ayat di atas, Abil Fadhol mengupas tentang makna 
maḥabbah maupun ṭahārah dengan definisinya secara etimologi maupun 
terminologi. Kemudian menjelaskan keluhuran ṭahārah dengan disandarkan pada 
Allah. Sehingga membuat kesimpulan bahwa segala sesuatu yang disenangi Allah 
berujung pada syariat termasuk bersuci. 
c. Cara Penjelasan 
Cara penjelasan yang dilakukan Abil Fadhol dalam kitab tafsirnya dengan 
memaparkan beberapa pendapat ulama tentang suatu hukum fikih atau dengan 
menyebutkan beberapa riwayat yang berbeda. Menimbang model penjelasan 
                                                 
107 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 2. 
108 Ibid 
 

































tersebut, dapat disimpulkan tafsir Āyat al-Aḥkām cara penjelasannya 
menggunakan metode muqaran yaitu metode perbandingan. Metode muqaran 
adalah membandingkan riwayat atau pendapat beberapa ulama dalam menafsirkan 
al-Qur`an.109 Hal demikian dapat dilihat dari penafsiran Abil Fadhol terhadap 
surah al-Baqarah ayat 184.110 
Pada penafsiran lafal  يُِطيُقونَه الَِّذينَ  َوَعَلى (Dan bagi yang berat 
menjalankannya) Abil Fadhol memaparkan adanya perbedaan pendapat di antara 
para ulama dalam penafsirat ayat tersebut. Sebagian ulama berpendapat bahwa 
lafal tersebut berlaku pada saat awal terjadinya perintah puasa yang menjadikan 
kepayahan terhadap orang Islam saat itu karena tidak terbiasa dengan berpuasa, 
kemudian ayat tersebut di-naskh (hapus) dengan ayat setelahnya yaitu surah al-
Baqarah ayat 185 yang berisi tentang kewajiban melaksanakan puasa bagi orang 
yang melihat hilal.111 Sedangkan sebagian ulama yang lain berpendapat bahwa 
lafal tersebut menakdirkan ال يُِطيُقونَه sehingga maknanya menjadi (bagi orang) 
tidak kuat menjalankannya.112 
4. Corak Penafsiran dan Ilmu Pendukung Lainnya 
Corak penafsiran sangat erat kaitannya dengan kecenderungan substansi 
atau isi tafsir, yaitu meliputi fiqhī, falsafī, sūfī, ilmī, dan adabī ijtima’ī. Mengenai 
corak tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol ini sudah dapat dilihat dari nama 
kitabnya, yaitu bercorak fikih.  Tetapi sebuah penafsiran juga tidak terlepas dari 
penjelasan ilmu-ilmu pendukung lainnya, ilmu bahasa, dan ulūm al-Qur’an 
                                                 
109 Ibid., 16. 
110 Teks al-Qur`an dapat dilihat pada lampiran. 
111 Cermati al-Qur`an, 2:185 sebagai berikut: 
 َفَمْن َشِهَد ِمْنُكُم الشَّْهَر فـَْلَيُصْمهُ 
112 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 39. 
 



































misalnya. Hal demikianlah yang juga dilakukan Abil Fadhol dalam menafsirkan 
ayat-ayat hukum al-Qur`an. Perangkat ilmu pendukung dalam tafsir Āyāt al-
Aḥkām karya  Abil Fadhol, antara lain : 
a. Ilmu bahasa 
Faudah mengatakan bahwa salah satu aspek penting dalam menafsirkan al-
Qur`an adalah bahasa. Karena kegunaan ilmu ini untuk mengetahui penjelasan 
atas kata-kata dalam lafal menurut konteksnya.113 Dalam melakukan penafsiran 
al-Qur`an, menjelaskan ayat al-Qur`an berdasarkan aspek bahasanya merupakan 
salah satu aspek yang menjadi fokus Abil Fadhol. Biasanya ia memberikan 
pengertian baik secara etimologi maupun terminologi, ulasan mengenai maksud 
dari kata الصيام (puasa) misalnya, dengan pengertian sebagai berikut;  هو لغة
 puasa secara bahasa adalah menahan nafsu dari) االمساك عما تنازع اليه النفس 
perbuatan yang liar). Kemudian ia menjelaskan kata tersebut secara istilah, yaitu 
 menahan dari segala) االمساك عن املفطرات من طلوع الفجر الثاين اىل غروب الشمس
hal yang membatalkan puasa sejak terbitnya fajar yang kedua sampai 
tenggelamnya matahari).114 Keterangan seperti ini hampir ia paparkan pada 
beberapa istilah fikih. Pada tataran ini, Abil Fadhol menggunakan beberapa ilmu 
gramatika Arab sebagai berikut : 
b. Ilmu Nahwu dan ṣaraf  
Ilmu nahwu juga menjadi fokus Abil Fadhol  dalam menguraikan beberapa 
kata, misalnya lafal ما  dalam surah al-Baqarah ayat 184. Ia memberikan ا
keterangan tentang kedudukan lafal tersebut dibaca naṣab dengan fi’il yang 
                                                 
113 Mahmud Basuni Faudah, Tafsir-Tafsir al-Qur’an Perkenalan dengan Metodologi Tafsir 
(Bandung: Penerbit Pustaka, 1987), 12. 
114 Abul Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 37. 
 

































dikira-kirakan yang dirujukkan dari kata الصيام pada lafal  الصيامكتب عليكم  
sebagaimana ia mengutip dari al-Bayḍāwī.115 Bukan hanya dari sisi nahwu, Abil 
Fadhol juga menguraikan sisi ṣaraf apabila diperlukan. Misalnya lafal َطهِّر
ُ
 yang امل
di-i’lāl116-nya dengan sebagai berikut: 
ِإطَّهََّر. واصله تطهر اذغمت التاء يف الطاء ان املّطّهر بتشديد الطاء واهلاء إسم فاعل من 
 117لساكن ءاجلبت مهزة الوصل توصال لالبتدا مث
Lafal المّطّهر dengan di-tasydid Ṭa’ dan Ha’ merupakan isim fā’il dari lafal 
 yang kemudian huruf Ta`-nya di-idgham-kan تطهر Aslinya adalah .إِطَّهَّرَ 
kepada huruf Ṭa’ dan didatangkan hamzah waṣal untuk menyambung 
karena awal kalimatnya berupa huruf mati. 
Model tafsir demikian jarang ditemukan pada kitab-kita tafsir yang lain. 
Analisis menggunakan gramatika bahasa Arab yang dilakukan oleh Abil Fadhol di 
atas dapat mempermudah seorang pemula dalam memahami asal kata. 
c. Ilmu Balaghah 
Ilmu bantu lain yang digunakan Abil Fadhol dalam tafsirnya adalah ilmu 
Balaghah.118 Ilmu balaghah didefinisikan sebagai penyampaian ungkapan dengan 
mempertimbangkan kesesuaian makna, kondisi dan situai yang terjadi agar apa 
                                                 
115 Ibid., 38. 
116 I’lāl adalah merubah huruf illat untuk meringankan, baik dengan qalb (membalik), iskan 
(menyukun), dan hahdf (membuang). Kaidah i’lāl terdiri dari 19 kaidah sebagai cara untuk 
mengetahui asal bentuk suatu kata dalam Bahasa Arab. Lihat Mundhīr Nadhīr, Qawā’id al-I’lāl, 
(Surabaya: Maktabah Ahmad Nabhan, t.th). 
117 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām, 4. 
118 Ilmu Balaghah memiliki tiga cabang, ilmu ma’ānī, ilmu bayān dan ilmu badi’. Ilmu ma’āni 
adalah ilmu yang membahas tentang konteks situasi dan kondisi Bahasa Arab. Kajian  yang 
dibahas dalam ilmu ma’anī terdiri dari 8 macam : Aḥwāl al-Isnād al-khabar, aḥwāl al-musnād 
ilayh, Aḥwāl al-Musnād, Aḥwāl Muta’allifat al-Fi’li, Qaṣr, al-Inshā`, al-Faṣl wa al-Waṣl, al-‘Ijāz 
wa al-Iṭnāb wa al-Musawāt. Sedang ilmu bayān adalah ilmu yang mempelajari cara 
pengungkapan suatu makna dengan menggunakan susunan kalimat yang berbeda-beda 
penjelasannya. Di antara kajian dalam ilmu ini adalah Tashbih, Majāz, dan Kināyah. Ilmu badi’ 
merupakan ilmu yang mempelajari maca-macam keindaahan stilistika lafal dan menjadikan 
kalimat indah sesuai dengan situasi dan kondisinya. Objek ilmu badi’ adalah al-Muḥassināt al-
Lafẓiyyah (keindahan lafalnya) dan al-Muḥassināt al-Ma’nawiyyah (keindahan makna). al-Masih 
A., Mu’jam Qawā’id Arabiyyah (Beirut : Maktabah Lubnan, 1981), 142. Lihat juga Mamat 
Zaenuddin dan Yayan Nurbayan, Pengantar Ilmu Balaghah (Bandung : Refika Aditama, 2017), 
15. Ahmad Hāshimī, Jawāhir al-Balāghah (Beirut : Dar al-Fikri, 1994), 38 
 



































yang dimaksud dalam ungkapan tersebut tercapai. Jika demikian, ketika al-Qur`an 
dijadikan sebagai suatu objek kajian, maka akan banyak ditemukan sisi balaghah 
di dalamnya. Karena mufasir al-Qur`an akan menggali makna-makna al-Qur`an 
yang tidak ditemukan kecuali dengan ilmu balaghah. Dalam hal ini tidak 
terkecuali Abil Fadhol yang juga melihat aspek ke-balaghah-an dalam 
menganalisis ayat-ayat al-Qur`an, misalnya ketika menafsirkan surah al-Maidah 
ayat 6.119 
Lafal إذا قمتم (kamu hendak melaksanakan) yang terdapat pada surah al-
Maidah ayat 6 oleh Abil Fadhol diajelaskannya sebagai ungkapan majaz mursal120 
dengan ‘Alaqah اطالق املسبب و إرادة السبب (menyebut akibat suatu tindakan, 
namun yang dikehendaki adalah sebabnya).121 Karena apabila lafal إذا قمتم 
dikehendaki makna aslinya yaitu “melakukan salat”, maka menjadi tidak 
mungkin, sebab tidak dapat tergambarkan seseorang mengerjakan salat dan 
wudhu sekaligus. 
d. Ilmu Ushul fikih 
Ushul fikih adalah ilmu pengetahuan tentang tatacara ulama dalam 
menggali hukum-hukum syara’ dengan dalil-dalil yang global.122 Dengan 
pengertian ini maka dapat dibedakan antara Ushul fikih dengan fikih, objek kajian 
ushul fikih adalah dalil hukum, sedangkan fikih adalah hasil hukumnya itu 
                                                 
119 Teks al-Qur`an dapat dilihat pada lampiran. 
120 Majāz Mursal adalah makna kata yang digunakan bukan merupakan makna hakikinya karena 
adanya hubungan yang selain keserupaan serta adanya qarīnah yang menghalangi pemahaman 
dengan makna yang hakiki. Muhammad Yasin Ibn ‘Isa al-Fādanī, Ḥusn al-Ṣiyāghah (Sarang: 
Maktabah al-Barakah, t.th), 108. 
121 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 4. 
122 Abdul Wahab Khalaf, Ilmu Uṣūl al-Fiqhi (Kairo: Dar al-Qalam, 1978), 12. 
 

































sendiri. Bila diibaratkan ushul fikih sebagai pohon berbuah, maka fikih adalah 
buah yang tumbuh dari pohon tersebut.123  
Tujuan dari penafsiran ayat hukum adalah menghasilkan produk hukum-
hukum syariah itu sendiri. Produk hukum yang berasal dari al-Qur`an diambil 
penggalian hukumnya dengan menggunakan metode ushul fikih.124 Motode inilah 
yang juga digunakan oleh Abil Fadhol sebagai salah satu metodenya dalam 
menafsirkan ayat-ayat hukum dalam tafsirnya Āyāt al-Aḥkām. Hal demikian dapat 
dilihat dalam penafsirannya terhadap surah al-Maidah ayat 6:  
يدل على وجوب الوضوء عند إرادة  الكعبنيقوله تعاىل إذا قمتم إيل الصالة إىل قوله إىل 
الصالة. وذلك ألن قوله تعاىل: فاغسلوا أمر. واألصل ىف األمر للوجوب. وقوله إذا قمتم 
 125ام الستحالة الوضوء حالة القياممبعىن إذا أردمت القي
Firman Allah إذا قمتم sampai  الكعبنيإىل  menunjuk pada wajibnya 
berwudhu ketika hendak melaksanakan salat. Hal itu dikarenakan redaksi 
 merupakan bentuk amr (perintah), dan hukum asal dari perintah فاغسلوا
adalah kewajiban atas sesuatu yang diperintahkan. Sebab itu lafal إذا قمتم 
diartikan dengan إذا أردتم القيام (ketika hendak melaksanakan), sebab tidak 
mungkin melakukan pekerjaan wudhu dalam keaadaan melaksanakan 
salat…” 
e. Ilmu Fikih 
Sejarah mencatat bahwa terbentuknya mazhab fikih berdampak pada 
setiap golongan yang ingin membuktikan kebenaran pendapatnya dengan 
justufikasi penafsiran pada ayat-ayat hukum.126 Hal demikian berakibat pada 
setiap golongan dan aliran akan berusaha menafsirkan ayat sesuai dengan aliran 
                                                 
123 Rachmat Syafe’i, Ilmu Ushul Fiqih Untuk UIN, STAIN, PTAIS (Bandung: Pustaka Setia, 2010), 
24. 
124 Ansory, Mengenal Tafsir Ahkam., 22. 
125 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 3. 
126 Ali Hasan al-‘Arid, Sejarah dan Metodologi Tafsir, terj. Ahmad Akrom (Jakarta: PT. Raja 
Grafindo Persada, 1994), 59. 
 



































masing-masing atau tidak bertentangan dengan pendapatnya.127 Dengan latar 
belakang Abil Fadhol yang menganut mazhab fikihnya imam Shāfi’ī, tidak heran 
jika dalam menafsirkan ayat-ayat hukum ia lebih cenderung pada mazhab 
tersebut. Walaupun demikian ia tidak menafikan mazhab lain dalam tafsirnya. 
Contoh tersebut dapat dilihat pada penafsirannya surah al-Nisā ayat 101 yang 
menjelaskan tentang batasan diperbolehkannya menringkas salat.128 
Dalam menafsirkan ayat 101 surah al-Nisā, Abil Fadhol menjelaskan 
tentang perbedaan pendapat para ulama mazhab fikih. Ia mengemukakan bahwa 
menurut imam Shāfi’ī bahwa batas minimal sesorang boleh melakukan qaṣar 
(meringkas) salat adalah empat barīd (pos), sedang menurut imam Abū Ḥanīfah 
adalah enam barīd.129 
f. Ilmu Asbāb al-Nuzūl 
Asbāb al-Nuzūl adalah suatu peristiwa yang berhubungan dengan turunnya 
ayat al-Qur`an yang menjelaskan hukum peristiwa tersebut.130 Sebab itu hampir 
setiap mufasir al-Qur`an menggunakan asbāb al-nuzūl sebagai sumber keterangan 
untuk mengetahui makna dari suatu ayat sesuai dengan konteks turunnya ayat.131 
Demikian juga yang dilakukan Abil Fadhol dalam kitabnya tafsir Āyāt al-Aḥkām. 
                                                 
127 Ahmad Soleh Sakni, ”Model Pendekatan Tafsir dalam Kajian Islam”, JURNAL ILMU AGAMA: 
Mengkaji Doktrin, Pemikiran, dan Fenomena Agama, vol. XIV, no. 2, (Desember, 2013), 67. 
128 Abul Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 26. Teks ayat lihat bagian lampiran. 
129 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 22. 
130 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān ., 106. 
131 Beberapa redaksi Asbāb al-Nuzūl, di antaranya : Pertama, ungkapan dengan redaksi  سبب نزول
 sebab turunnya ayat ini demikian) menunjukkan jelasnya sebab turun dan tidak) هذه االية كذا
mengandung kemungkinan makna lain. Kedua, ungkapan dengan redaksi فسببها yang artinya 
masuk langsung pada ayat setelah pemaparan peristiwa yang terjadi. Ketiga, asbāb al-nuzūl 
dipahami secara pasti melalui konteksnya, seperti turunnya ayat yang disebabkan dari sebuah 
pertanyaan. Keempat, ungkapan dengan redaksi نزلت هذه االية يف كذا (ayat ini diturunkan dalam 
masalah ini) menunjukkan tidak jelasnya sebab, bisa tentang hukum atau masalah yang dihadapi. 
Shaleh dkk, Asbabun Nuzul: Latar Belakang Historis Turunnya Ayat-Ayat al-Qur’an (Bandung: 
Diponegoro, 1995), 42-44. 
 

































Ia memaparkan asbāb al-Nuzūl suatu ayat pada ayat-ayat tertentu. Misalnya pada 
penafsirannya terhadap surah al-Tawbah ayat 108.132 Dalam menafsirkan ayat ini 
Abil Fadhol memberi komentar sebagai berikut : 
ملاء يف اإلستنجاء فمدحهم هللا تعايل  وهذه االية نزلت يف رجال يتبعون احلجر 
  ذه االية.
Ayat ini diturunkan pada sekelompok orang laki-laki yang beristinjak 
dengan menggunakan batu lalu diikuti air setelahnya, Allah memuji 
mereka dengan ayat ini” 
g. Ilmu Munasabah 
Ilmu munasabah adalah suatu pendekatan yang melihat hubungan ayat 
dengan ayat yang berujung pada korelasi, baik secara khusus, umum, abstrak, 
konkrit maupun hubungan seperti sebab akibat, ilal ma’lul, perbandingan dan 
perlawanan.133 Dalam hal ini al-Suyūṭī menjelaskan tentang beberapa tipe 
munasabah ayat, di antaranya adalah : Pertama, mengelompokkan beberapa ayat 
dalam satu tema, kemudian menjelaskan hubungan ayat-ayat tersebut. Kedua, 
terdapat tema sentral suatu surah, lalu mengelompokkan beberapa ayat dalam 
surah tersebut dan menguraikan hubungannya dengan tema sentral surah. Ketiga, 
menghubungkan suatu ayat dengan ayat sebelumnya atau sesudahnya serta 
menjelaskan keserasiannya.134  
Dalam memunasabahkan ayat-ayat hukum, Abil Fadhol mengaplikasikan 
model yang pertama. Ia mengelompokkan ayat-ayat al-Qur`an dalam satu tema 
dan mengaitkan antara satu ayat dengan ayat setelahnya. Terdapat indikasi bahwa 
                                                 
132 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 2. Teks ayat lihat pada lampiran. 
133 Abd al-Rahmān Ibn Abū Bakar Jalal al-Dīn al-Suyūṭī, al-Itqān fī ‘Ulūm al-Qur’ān (Cairo: al 
Haya`h  al-Miṣriyah al-‘Āmmah, 1974), 108. 
134 Ibid 
 



































hal tersebut dilakukannya agar memudahkan pembaca dalam memahami 
keterkaitan antar ayat.135 Bahkan bukan cuma model pertama, ditemukan juga ia 
menerapkan model ketiga dengan melihat hubungan ayat sebelum dengan 
sesudahnya dalam beberapa ayat pada kitabnya. Misalnya pada bab jual beli, ia 
memaparkan surah al-Baqarah ayat 278-280 dan kemudian menafsirkannya dalam 
satu tema. 
5. Lokalitas Tafsir 
Lokalitas tafsir merupakan gambaran tentang latar, cara berpakaian, adat 
istiadat, dan lainnya yang khas di suatu daerah yang termuat dan tergambarkan 
dalam sebuah kitab tafsir. Kitab tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol adalah 
hasil pemahaman dan penafsirannya terhadap teks al-Qur`an. Disini Abil Fadhol 
adalah ulama Jawa yang menulis karya tafsirnya menggunakan bahasa Arab, 
tetapi ia tetap menyebutkan konteks daerah untuk mempertegas penafsirannya 
sesuai dengan konteks permasalahan pada saat itu. Contoh hal tersebut dapat 
ditemukan dalam penafsirannya terkait arah kiblat dalam surah al-Baqarah ayat 
150.136 Setelah menjelaskan ayat dengan mengutip beberapa pendapat imam 
mazhab fikih, Abil Fadhol kemudian membawa penafsirannya pada keadaan 
masyarakat Indonesia saat itu. Hal demikian dapat dilihat dari penafsirannya 
sebagai berikut: 
                                                 
135 al-Suyūṭi menjelaskan bahwa terdapat beberapa langkah untuk mengetahui munasabah ayat al-
Qur’an, yaitu: Pertama, memperhatikan tujuan ayat yang dibahas. Kedua, menyesuaikan inti 
uraian surah dengan tujuan yang dibahas. Ketiga, perhatikan tingkat uraian, apakah ada hubungan 
atau tidak. Keempat, perhatikan ungkapan yang berlebihan dalam merik kesimpulan. al-Suyuṭi, al-
Itqān fī ‘Ulūm al-Qur’ān, 110. 
136 Teks al-Qur`an lihat di lampiran. 
 

































ا القبلة من غري وهذا مما قصر فيه كثري من الناس  م يصلون اىل جهة يظنو فا
م يظنون ان القبلة هي  اعتماد على االدلة. وال مسيا القوم من اهل ايندونيسيا فا
حنرافهم مينة ويسرة. فليتفطرن لذلك. وهللا اعلم.  137جهة املغرب وال يبالون 
Dan permasalahan ini (menghadap kiblat) bagian dari kekurangan 
banyak manusia, mereka menganggap salatnya menghadap suatu arah 
yang mana arah tersebut adalah kiblat tanpa berpengang pada dalil. 
Termasuk juga penduduk Indonesia yang menganggap kiblat adalah arah 
barat dan tidak mempedulikan arah menyimpangnya mereka ke kanan 
dan ke kiri. Maka berpikirlah tentang itu. 
Dari pernyataan di atas Abil Fadhol mengomentari penduduk Indonesia 
yang menganggap arah barat sebagai arah kiblat. Dari sini jelas bahwa penafsiran 
Abil Fadhol dalam kitabnya tafsir Āyāt al-Aḥkām juga tidak terlepas dari 
permasalahan lokal. 
. 
                                                 
137 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 33. 
 


































ANALISIS PENAFSIRAN ABIL FADHOL ATAS 
AYAT-AYAT HUKUM  
 


































ANALISIS PENAFSIRAN ABIL FADHOL ATAS AYAT-AYAT 
HUKUM  
al-Zarqānī mengatakan bahwa di dalam proses memahami al-Qur`an, 
terdapat dua sumber tafsir yaitu al-Ma’thūr dan al-Ra’yu.1 Sumber al-Ma’thūr 
adalah riwayat-riwayat yang menerangkan penafsiran suatu ayat al-Qur`an,2 
sedangkan sumber al-Ra’yu adalah penafsiran berdasarkan ijtihad dengan tetap 
memperhatikan kaidah-kaidah tafsir.3 Keterangan tentang sebab turunnya ayat 
menjadi aspek penting dalam sebuah penafsiran al-Qur`an. Di .antara  mufasir 
Indonesia yang menggunakan asbāb al-Nuzūl adalah Abil Fadhol as-Senory 
dalam karyanya Tafsir Āyāt al-Aḥkām. Dalam kitabnya tersebut, ia.menggunakan 
riwayat-riwayat. sebab turunnya untuk kepentingan penafsiran. 
Sebelum berbicara tentang penafsiran Abil Fadhol terhadap ayat-ayat 
hukum dengan menggunakan asbāb al-Nuzūl, hendaknya perlu sedikit ulasan 
tentang tafsir tersebut. Tafsir ini diklaim sebagai Tafsir Aḥkām pertama yang 
diajarkan di kalangan pesantren dan dimungkinkan juga tafsir Aḥkām pertama di 
Indonesia.4 Dalam penafsirannya, Abil Fadhol terlihat menjelaskannya secara 
singkat, padat, dan jelas. Tafsir ini ditulis secara tematik fikih dengan 
mengurutkan ayat dan memberi tanda kurung penomoran pada setiap ayat mulai 
                                                 
1 Muhammad Abdul ‘Aẓīm al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān Fi Ulūm al-Qur`an Vol. 2 ( Lebanon:  
Dār al-Fikr, 1971), 271. 
2 Muhammad Ḥusayn al-Dhahabī, al-Tafsīr waal-Mufassirūn, Vol. 1 (Mesir: Dar al-Ḥadīth, 2005), 
137 
3 Muhammad ‘Aly al-Ṣabunī, al-Tibyān fī Ulum al-Qur`an (Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 
2003), 155. 
4 Muhammad Asif dan Mochammad Arifin, “Tafsir Ayat Ahkam dari Pesantren: Telaah Awal atas 
Tafsir Ayat al-Ahkam min al-Qur’an al-Karim Karya Abil Fadhal as-Senory”, SUHUF Jurnal 
Pengkajian al-Qur’an dan Budaya, Vol. 10, No. 02, (2017), 332. 
 



































dari pertama hingga terakhir meski sudah berganti bab, misalnya (االية االوىل), 
  5.(االية الثانية)
Analisis yang digunakan Abil Fadhol dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām  adalah 
kebahasaan dan Ushul Fikih secara tajam.6 Terkadang ia juga menyebutkan Asbāb 
al-Nuzūl suatu ayat jika dibutuhkan. Setelah ditelusuri setidaknya ditemukan lima 
belas ayat yang mempunyai asbāb al-Nuzūl dalam tafsir Aḥkām-nya. Dan inilah 
yang akan menjadi pembahasan pada bab ini, yaitu tentang penggunaan dan 
relevansi asbāb al-Nuzūl terhadap penafsiran ayat al-Qur`an dalam tafsir Āyāt al-
Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory. Namun, setelah memilih dan mereduksi data 
tentang asbāb al-Nuzūl, untuk efektifitas penyajian, dalam bab ini hanya akan 
dipaparkan sebagian saja. 
A. Penggunaan Asbāb al-Nuzūl dan Konteks ayat dalam Tafsir Āyāt al-Aḥkām  
1. Asbāb al-Nuzūl dan  Penafsiran ayat 
a. QS. at-Taubah ayat 108; 
َُّ  ج يـََتَطهَُّروا َأن حيُِبُّونَ  رَِجالٌ  ِفيهِ   7اْلُمطَّهِّرِينَ  حيُِبُّ  َوا
Di dalamnya (masjid) ada orang-orang yang ingin membersihkan diri. 
menyukai orang-orang yang bersih.8 
Penafsiran ayat di atas dimulai dengan membahas lafal َطهِّر
ُ
 yang امل
merupakan isim fā’il9 dari lafal  َِاطَّهَّر. Asli lafal tersebut adalah  ََتَطَهر yang berarti  
                                                 
5 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām (t.t: t.p, t.th), 13. 
6 Keterangan demikian dapat dilihat pada pendahuluan. Ibid., 1. 
7 al-Qur`an, 9:108. 
8 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta : Kemenag RI, 2012), 274. 
9 Isim Fā’il ialah sifat yang menunjukkan pada seseorang yang melakukan suatu pekerjan. Abū 
Muhammad Badr al-Dīn Ḥasan, Tawḍīḥ al-Maqāsid wa al-Masālik bi Sharḥ Alfiyah Ibn Mālik, 
Vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, 2008), 846. 
 

































menjadi bersih.10 Ayat ini membahas tentang alat yang digunakan untuk bersuci. 
Selanjutnya ditengah-tengah penafsiran ayat, Abil Fadhol mengatakan bahwa ayat 
ini diturunkan kepada seorang laki-laki yang beristinjak dengan batu lalu diikuti 
dengan air, kemudian Allah memujinya dengan ayat ini.11 Redaksi asbāb al-Nuzūl 
yang digunakannya adalah ة نزلت يفيهذه اال  (ayat ini diturunkan pada….). sebab 
itu, ayat ini memberi pengertian bahwa Allah menyukai sesuatu yang bersih 
(suci), dan alat yang digunakan bersuci adalah batu dan air.12 
Pembahasan asbāb al-Nuzūl pada ayat ini berada di tengah-tengah 
penafsiran dan tidak secara jelas dikatakan sejauh mana signifikansinya terhadap 
pemahaman ayat. Namun penyebutan sebab turun ini cukup menjadi bukti bahwa 
Abil Fadhol berpendapat bahwa ketetapan asbāb al-Nuzūl yang telah 
disebutkannya pada ayat di atas. 
b. QS. an-Nisā ayat 43; 
 ُجنُـًبا َوَال  تـَُقوُلونَ  َما تـَْعَلُموا َحىتَّٰ  ُسَكاَرىٰ  َوأَنُتمْ  الصََّالةَ  تـَْقَربُوا َال  آَمُنوا الَِّذينَ  أَيـَُّها َ 
 مِّنُكم َأَحدٌ  َجاءَ  أَوْ  َسَفرٍ  َعَلىٰ  أَوْ  مَّْرَضىٰ  ُكنُتم َوِإن  تـَْغَتِسُلوا َحىتَّٰ  َسِبيلٍ  َعاِبرِي ِإالَّ 
 فَاْمَسُحوا طَيًِّبا َصِعيًدا فـَتـََيمَُّموا َماءً  جتَُِدوا فـََلمْ  النَِّساءَ  َالَمْسُتمُ  أَوْ  اْلَغاِئطِ  مِّنَ 
ََّ  ِإنَّ   َوأَْيِديُكمْ  ِبُوُجوِهُكمْ   13َغُفورًا َعُفوا َكانَ  ا
Wahai orang-orang yang beriman! janganlah kamu mendekati salat, 
ketika kamu dalam keadaan mabuk, sampai kamu sadar apa yang kamu 
ucapkan, dan jangan pula (hampiri masjid ketika kamu) dalam keadaan 
                                                 
10 Dikatakan تطهرت املرأة (menjadi bersih) artinya bersih dari haid, nifas, dan lain-lain. Lihat 
Muhammmad Ibn Ahmad al-Azharī al-Harawī, Tahdhīb al-Lughah, Vol. 6 (Beirut: Dāh Iḥyā` al-
Turath, 2001), 100. 
11 Redaksi “lalu diikuti dengan air tidak ditemukan pada literature-literatur lain. Lihat misalnya 
Abū al-Ḥasan ‘Ali Ibn Ahmad Ibn Muhammad al-Wāḥidī, Asbāb al-Nuzūl (Beirut: Dār al-Iṣlāḥ, 
1995) ; Abd al- Raḥmān Ibn Abī Bkr al-Suyūṭī, al-Durr al-Manthūr (Beirut: Dār al-Fikr, t.th) ; dan 
Abū al-Faḍl Ahmad Ibn ‘Ali Ibn Muhammad al-‘Asqalānī, al-‘Ujāb fī Bayān al-Asbāb (t.t : Dār 
Ibn al-Jawzī, t.th), 
12 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 2 
13 al-Qur`an, 4:43. 
 



































junub, kecuali sekedar melewati jalan saja, sebelum kamu mandi (mandi 
junib). Adapun jika kamu sakit atau sedang dalam perjalanan atau 
sehabis buang air atau kamu telah menyentuh perempuan, sedangkan 
kamu tidak mendapat air, maka bertayamumlah kamu dengan debu yang 
baik (suci); usaplah wajahmu dan tanganmu dengan debu itu. Sungguh 
Allah Maha Pemaaf, Maha Pengampun.14 
Setelah menyebutkan ayat di atas Abil Fadhol langsung menyebutkan 
sebab turunnya ayat dengan redaksi سبب نزول هذه االية (sebab turunnya ayat ini 
adalah) bahwa Abd al-Raḥmān Ibn ‘Awf membuat makanan dan minuman yang 
kemudian memanggil sekelompok sahabat untuk makan dan minum bersama, 
pada saat itu Khamr15 hukumnya masih mubah, di saat semuanya dalam keadaan 
mabuk waktu salat maghrib telah tiba, salah satu dari mereka menjadi imam salat 
dan membaca A’budu mā ya’budūn (menyembah apa yang kamu sembah) yang 
semestinya lā A’budu mā ta’budūn (tidak menyembah apa yang kamu sembah) 
kemudian turunlah ayat di atas sehingga para sahabat tidak meminum khamr saat 
hendak melakukan salat, mereka tidak salat kecuali mengetahui atau sadar apa 
yang dibaca. Pada fase-fase selanjutnya turun pelarangan meminum khamr secara 
mutlak.16  
Pada keterangan selanjutnya Abil Fadhol memberi penjelasan bahwa lafal 
 dan setelahnya merupakan larangan mendekati pekerjaan salat bagi َال تـَْقَربُوا الصََّالةَ 
orang yang mabuk dan orang junub, karena larangan mendekati sesuatu lebih 
mengena daripada larangan itu sendiri. Dikatakan dalam al-Kashshāf bahwa 
makna dari kata tersebut adalah jangan mendekati atau melakukan salat17 seperti 
halnya firman Allah : وال تقربوا الر وال تقربوا الفواحش. Apabila demikian maka ayat 
                                                 
14  Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 111. 
15 Minuman yang memabukkan. 
16 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 5 
17 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 5. Bandikan dengan Abū al-Qāsim Maḥmūd al-
Zamakhsharī, al-Kashshāf  ‘an Ḥaqāiq Ghawāḍ al-Tanzīl, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Arabī, 
1407 H.) 513. 
 

































ini menunjukkan pada keharaman melakukan salat bagi orang mabuk dan orang 
junub serta menunjukkan rusaknya salat yang dilakukan mereka. Hal ini 
dikarenakan asal pelarangan sesuatu menunjukkan keharaman sesuatu tersebut 
dan mencegah melakukan sesuatu menunjukkan rusaknya sesuatu tersebut.18 
al-Bayḍāwī berkata bahwa ada pendapat: “yang dimaksud dengan lafal 
 pada ayat di atas adalah tempatnya yaitu masjid, apabila seperti itu Allah الصََّالةَ 
menyebut lafal  َالصََّالة dan yang dikehendaki adalah masjid merupakan bentuk 
majaz mursal dari ‘Alaqah (hubungan) اطالق احلال وارادة احملل (menyebut keadaan 
tetapi menghendaki tempatnya). Konsisten dengan pendapat ini, maka yang 
dimaksud ayat di atas adalah keharaman berdiam dirinya orang mabuk dan orang 
junub di dalam masjid.19 
Lafal  ٍِإالَّ َعاِبرِي َسِبيل ber-ta’alluq (hubungan) dengan ayat  ُجنُـًبا َوَال . Lafal 
tersebut merupakan ithtithnā` (pengecualian) dari keumuman suatu keadaan, maka 
maksudnya adalah jangan kalian mendekati salat dalam keadaan junub kecuali 
saat bepergian dan tidak menemukan air, sehingga bertayamum. Ulasan demikian 
menjadi bukti bahwa tayamum tidak dapat menghilangkan hadas.20  
Ulama yang menafsirkan lafal الصالة dengan yang dikehendaki adalah 
tempatnya, mereka menafsirkan  سبيل يعابر  dengan orang-orang yang berlewatan 
di tempat salat, sehingga orang junub diperbolehkan berlewatan di dalam masjid. 
Demikianlah pendapat imam Shāfi’ī.21 Sedangkan imam Abū Ḥanīfah 
                                                 
18 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 5. 
19 Ibid., 6. Bandigkan dengan Nāṣir al-Dīn Abū Abdillah al-Bayḍāwi, Anwār al-Tanzīl wa Asrār 
al-Ta’wīl, Vol 2 (Beirut: Dār Iḥyā` al-Turāth al-‘Arabī, 1418 H.) 75. 
20 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 6. 
21 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkā., 6. Lihat juga al-Bayḍāwi., 78. 
 



































mengatakan bahwa “orang junub tidak boleh berlalu lalang di dalam masjid 
kecuali ada air atau jalan”. Hal inilah yang dikatakan al-Bayḍāwi.22 
Lafal َحىتَّٰ تـَْغَتِسُلوا  adalah bentuk ghāyah (ujung) dari larangan mendekati 
salat saat sedang dalam keadaan junub (hadas besar). Kalimat  َْوِإن ُكنُتم مَّْرَضٰى أَو 
 penafsirannya sudah disebutkan dalam ayat 6 surah al-Maidah.23 Imam َعَلٰى َسَفر
Shāfi’ī dari frasa  ََالَمْسُتُم النَِّساء ini mengambil dalil bahwa bersentuhan kulit dapat 
membatalkan wudhu karena ayat itu bermakna  ََمْسُتمُ ل  (menyentuh). Bacaan ini 
(tanpa alif) dianut oleh Imam Ḥamzah dan al-Kisā`i. Ada pendapat lain yang 
mengatakan bahwa lafal tersebut maknanya adalah جامعتموهن (mencampuri 
mereka) sebagaimana al-Bayḍāwī mengatakannya. Penggunaan  ُاللَّْمس sebagai arti 
dari senggama merupakan bentuk kinayah.24 
Berbeda dengan ayat sebelumnya, asbāb al-Nuzūl pada ayat ini dipaparkan 
setelah ayat sebelum melakukan penafsiran. Tampaknya Abil Fadhol dalam 
penyebutan sebab turunnya ayat ini hanya untuk menjelaskan konteks ayat saat 
diturunkan. Sehingga penggunaan kata yang digunakan al-Qur`an terlihat relevan 
dengan sebab turun yang ia paparkan. 
c. QS. al-Baqarah ayat 222; 
 تـَْقرَبُوُهنَّ  َوَال   اْلَمِحيضِ  ِيف  النَِّساءَ  فَاْعَتزُِلوا أًَذى ُهوَ  ُقلْ   اْلَمِحيضِ  َعنِ  َوَيْسأَُلوَنكَ 
َُّ  أََمرَُكمُ  َحْيثُ  ِمنْ  فَْأتُوُهنَّ  َتَطهَّْرنَ  فَِإَذا َيْطُهْرنَ  َحىتَّٰ  ََّ  ِإنَّ   ا  َوحيُِبُّ  التـَّوَّاِبنيَ  حيُِبُّ  ا
 25اْلُمَتَطهِّرِينَ 
                                                 
22 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 7.  
23 Dalam menafsirkan lafal di atas Abil Fadhol mengatakan bahwa lafal tersebut  menunjukkan 
kewajiban bertayamum ketika tidak adanya air. Tayamum adalah menggunakan debu pada 
anggota tertentu dengan niat tetentu. Lihat  Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 4. 
24 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 7.  
25 al-Qur`an, 2:222. 
 

































Dan mereka menanyakan kepadamu (Muhammad) tentang haid. 
Katakanlah: "itu adalah suatu yang kotor." Karena itu jauhilah istri pada 
waktu haid; dan jangan kamu dekati mereka sebelum mereka suci. 
Apabila mereka telah suci, campurilah mereka sesuai dengan (ketentuan) 
yang diperintahkan Allah kepadamu. Sungguh, Allah menyukai orang 
yang tobat dan menyukai orang yang menyucikan diri.26 
Ayat di atas merupakan bagian dari bab ṭaharah yang menginformasikan 
bahwa ruang lingkup bersuci tidak hanya terkait dengan salat, wudhu dan lain 
sebagainya, tetapi juga berlaku ketika seorang perempuan selesai dalam masa 
menstruasinya. Dalam penafsirannya terhadap ayat di atas Abil Fadhol memberi 
penjelasan bahwa lafal  ِاْلَمِحيض yang pertama merupakan bentuk maṣdar seperti 
halnya lafal يئ -sebagaimana dikatakan oleh al-Bayḍa>wī dan al املبيت dan ا
Zamakhsharī. al-Suyūṭī mengatakan bahwa yang dimaksud dengan kata  ِاْلَمِحيض 
adalah tempatnya. Sedangkan lafal  ِاْلَمِحيض yang kedua merupakan isim zamān27 
atau isim makān28 maksudnya “masa atau tempatnya haid”.29 
Maksud dari frasa ُهَو أًَذى adalah “haid berarti sesuatu yang menjijikkan 
dan menyakiti, siapa saja yang mendekatinya maka ingin menghindarinya karena 
tidak menyukainya”.30 Lafal فَاْعَتزُِلوا maksudnya adalah “kalian tinggalkan 
mencampuri mereka pada waktu haid atau kalian tinggalkan tempatnya haid yaitu 
farji”. Frasa  ََّيْطُهْرنَ  َحىتَّٰ  َوَال تـَْقرَبُوُهن  merupakan pengukuhan hukum dan penjelasan 
batas maksimal diperbolehkan mencampurinya yaitu mandi wajib setelah 
berhentinya darah haid. Lafal  َتَطهَّْرنَ فَِإَذا  ditafsirkan sebagai kebolehan hukum 
mencampuri istri yang haid dan telah berhenti darahnya setelah mandi wajib.31 
                                                 
26 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 44. 
27 Kalimat yang menunjuk makna zaman  
28 Kalimat yang menunjuk makna tempat 
29 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 7. 
30 Ibid 
31 Ibid., 6. 
 



































Setelah melakukan penafsiran ayat sedemikian rupa, Abil Fadhol 
kemudian menyebutkan cerita jahiliah sebagaimana dikutip dari tafsir al-Kashshāf 
dengan redaksi روي. Bahwa pada zaman jahiliah ketika perempuan-perempuan 
yahudi sedang haid, mereka tidak memberi makan, minum, dan mengumpulinya, 
dan tidak memberikan tempat tinggal. Hal demikian seperti perbuatan orang 
Yahudi dan Majusi. Ketika ayat ini turun, orang Islam saat itu hanya mengambil 
makna ayat secara lahirnya saja dan mengeluarkan perempuan mereka dari rumah 
mereka. Kemudian seorang baduwi berkata kepada nabi Muhammad “bahwa 
diluar rumah sangatlah dingin sedangkan pakaian sedikit, ketika kami 
memberikan pakaian kepada mereka maka keluarga di rumah kedinginan, dan 
ketika kami tidak memberinya pakaian maka mereka kedinginan”. Nabi 
Muhammad menjawab bahwa yang dimaksud ayat di atas adalah tidak 
mencampurinya dan tidak mengeluarkannya dari rumah seperti yang dilakukan 
orang-orang ajam.32 Riwayat lain dikatakan bahwa orang-orang Nashrani ketika 
perempuannya haid mereka menyetubuhinya dan tidak peduli walaupun sedang 
dalam keadaan haid, kemudian Allah memerintahkan Muslim untuk berada di 
tengah-tengah keduanya, antara Yahudi dan Nashrani.33 
Ulama fikih berbeda pendapat dalam mengartikan  لااعتز  (menghindar). 
Abū Ḥanīfah dan Abū Yūsuf mewajibkan atau menetapkan menghindari sesuatu 
yang ditutupi sarung, sedangkan Muhammad Ibn al-Ḥasan berpendapat tidak 
diharuskan menghindar kecuali pada farji. Pendapat ini berpegangan pada riwayat 
Aisyah bahwa Abdullah Ibn ‘Umar bertanya kepadanya tentang apa yang 
                                                 
32 Ibid., 8. 
33 Ibid., 8. Dengan redaksi berbeda, riwayat demikian juga ditukan dalam tafsir al-Sirāj al-Munīr. 
Lihat Muhammad Ibn Ahmad al-Khaṭīb, al-Sirāj al-Munīr fi al-I’ānah alā ba’ḍi Ma’ānī Kalām 
Rabbinā al-Ḥakīm, Vol. 1 (Mesir: Maṭba’ah Būlāq, 1285 H.), 144. 
 

































diperbolehkan bagi suami ketika istrinya sedang haid ? Aisyah menjawab 
“kencangkanlah sarung bagian bawahnya lalu cumbulah dia semaumu”. Bahkan 
Muhammad Ibn al-Ḥasan juga menyebutkan riwayat Zayd Ibn Aslam, bahwa 
seorang laki-laki bertanya pada Nabi “hal apa yang halal bagiku sedang istriku 
dalam keadaan haid?”. Nabi menjawab “hendaknya kamu mengencangkan 
sarungnya”, yang diriwayatkan Zayd ini adalah pendapat Abū Ḥanīfah. Padahal 
selanjutnya ditemukan riwayat yang lebih ringan daripada riwayat tersebut, yaitu 
riwayat Aisyah bahwasannya dia berkata “laki-laki menjauhi شعار الدم (tempat 
keluarnya darah yaitu kubul) dan dia berhak selain itu”.34 Pendapatnya imam 
Shāfi’ī mengharamkan mencumbu anggota badan antara pusar dan lutut pada 
wanita yang sedang haid.35 
Setelah menafsirkan ayat dengan mendetail seperti di atas, Abil Fadhol 
mendefinisikan haid secara bahasa dari kata من حاض الوادى اذا سال (seseorang 
yang lembahnya mengalir), Sedangkan secara istilah adalah darah yang keluar 
dari rahim wanita pada waktu-waktu tertentu. Umur wanita bisa haid minimal 
adalah sembilan tahun dalam hitungan hijriyyah, dan batas minimal haid adalah 
satu hari satu malam, maksimal 15 hari, dan rata-rata 6 atau 7 hari berdasarkan 
penelitiannya ulama.36 
Seperti halnya pada penafsiran ayat 108 surah al-Taubah, asbāb al-Nuzūl 
dalam ayat ini disebutkan di tengah-tengah penafsiran. Namun redaksi yang 
digunakan berbeda dari dua ayat sebelumnya karena menggunakan redaksi ruwiya 
(diceritakan). Di sini Abil Fadhol mengutip dua sebab turunnya ayat, tetapi tidak 
                                                 







































men-tarjih-nya. Apabila diperhatikan sebab turunnya ayat ini berpengaruh dengan 
maksud ayat. Hal ini bisa dilihat bagaimana respon kaum Muslim saat ayat ini 
diturunkan. 
d. QS. al-Taubah ayat 84: 
ُهمْ  َأَحدٍ  َعَلى ُتَصلِّ  َوَال  ُمْ  َقْربِهِ  َعَلى تـَُقمْ  َوَال  أََبًدا َماتَ  ِمنـْ َّ َِّ  َكَفُروا ِإ  َوَماتُوا َوَرُسولِهِ  ِ
  37)84( فَاِسُقونَ  َوُهمْ 
Dan janganlah engkau (Muhammad) melaksanakan salat untuk seseorang 
yang mati di antara mereka (orang-orang munafik), selama-lamanya dan 
janganlah engkau berdiri (mendoakan) di atas kuburnya. Sesungguhnya 
mereka ingkar kepada Allah dan Rasul-Nya dan mereka mati dalam 
keadaan fasik.38 
Pada lafal  َقْربِهِ  َعَلى تـَُقمْ  َوَال  ditafsirkan oleh Abil Fadhol dengan tidak boleh 
ikut mengubur atau ziarah di pemakaman orang munafik. Kemudian ia menyebut 
sebab turunnya ayat di atas dengan redaksi االية هذه نزوول سبب  yang bersumber 
dari riwayat Bukharī dan Muslim. Diriwayatkan dari Umar RA, ia berkata bahwa 
ketika Abdullah Ibn `Ubay mati, anaknya datang kepada Nabi Muhammad dan 
meminta baju yang dipakai nabi untuk dijadikan kain kafan ayahnya, bahkan ia 
juga meminta nabi Muhammad untuk mensalatkannya. Di saat nabi akan 
memberikan baju dan akan menyalati Abdullah Ibn `Ubay, Umar berkata “wahai 
Rasulllah Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama apakah engkau akan menyalatinya ? 
padahal tuhanmu telah melarangmu menyalati orang munafik”. Nabi Muhammad 
Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama berkata bahwa Allah telah memberi firman yang 
                                                 
37 al-Qur`an, 9:84. 
38 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya 269. 
 

































berbunyi  39 ًاْستَـْغِفرْ  َهلُمْ  َأوْ  َال  َتْستَـْغِفرْ  َهلُمْ  ِإنْ  َتْستَـْغِفرْ  َهلُمْ  سَ ْبِعنيَ  َمرَّة. Kemudian Nabi 
Muhammad tetap menyalatinya dan turunlah ayat di atas.40 
Riwayat yang sama dari Anas dan Jābir juga ditemukan dalam kitab Lubāb 
al-Nuqūl. Apabila seperti itu maka yang dimaksud dalam ayat di atas adalah 
pelarangan menyalati orang munafiq karena keharaman salatnya itu sendiri. 
Setelah menafsirkan ayat, Abil Fadhol mendefinisikan munafik adalah orang yang 
memperlihatkan ke-islamannya tetapi hati atau batinnya tetap kafir, artinya 
terlihat muslim luarnya dan kafir batinnya.41 
Pada ayat di atas sebab turunnya ayat dipaparkan di awal dengan 
penjelasan panjang lebar. Apabila dicermati, sebab turun yang dipaparkan 
menggambarkan sebuah alasan bagi ayat yang telah ditafsirkan. Maka jelas bahwa 
asbāb al-Nuzūl yang dikutip Abil Fadhol mempunyai signifikansi dalam 
pemahaman ayat yang ditafsirkan 
e. QS. al-Baqarah ayat 187; 
َلةَ  َلُكمْ  ُأِحلَّ  َيامِ  لَيـْ َُّ  َعِلمَ  َهلُنَّ  لَِباسٌ  َوأَنـُْتمْ  َلُكمْ  لَِباسٌ  ُهنَّ  ِنَساِئُكمْ  ِإَىل  الرََّفثُ  الصِّ  ا
ُتمْ  أَنَُّكمْ  ِشُروُهنَّ  فَاْآلنَ  َعْنُكمْ  َوَعَفا َعَلْيُكمْ  فـََتابَ  أَنْـُفَسُكمْ  َختَْتانُونَ  ُكنـْ  َما َوابـْتَـُغوا َ
َُّ  َكَتبَ  َ  َحىتَّ  َواْشَربُوا وَُكُلوا َلُكمْ  ا  ِمنَ  اْألَْسَودِ  اْخلَْيطِ  ِمنَ  اْألَبْـَيضُ  اْخلَْيطُ  َلُكمُ  يـَتَـَبنيَّ
َيامَ  أَِمتُّوا ُمثَّ  اْلَفْجرِ   تِْلكَ  اْلَمَساِجدِ  ِيف  َعاِكُفونَ  َوأَنـُْتمْ  تـَُباِشُروُهنَّ  َوَال  اللَّْيلِ  ِإَىل  الصِّ
َِّ  ُحُدودُ  ُ  َكَذِلكَ  تـَْقَربُوَها َفَال  ا َُّ  يـَُبنيِّ تِهِ  ا َ   42)187( يـَتـَُّقونَ  لََعلَُّهمْ  لِلنَّاسِ  آ
                                                 
39 Baik engkau mohonkan ampunan atau tidak bagi mereka sama saja. Walaupun permohonan 
ampunan itu sebanyak tujuh puluh kali. Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya. 
268. 
40 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām 9 
41 Ibid. 
42 al-Qur`an, 2:187. 
 



































Dihalalkan bagimu pada malam hari puasa bercampur dengan istrimu. 
Mereka adalah pakaian bagimu, dan kamu adalah pakaian bagi mereka. 
Allah mengetahui bahwa kamu tidak dapat menahan dirimu sendiri, 
tetapi Dia menerima tobatmu dan memaafkan kamu. Maka sekarang 
campurilah mereka dan carilah apa yang telah ditetapkan Allah bagimu. 
Makan dan minumlah hingga jelas bagimu (perbedaan) antara benang 
putih dan benang hitam, yaitu fajar. Kemudian sempurnakanlah puasa 
sampai (datang) malam. Te-tapi jangan kamu campuri mereka, ketika 
kamu beriktikaf) dalam masjid. Itulah ketentuan Allah, maka janganlah 
kamu mendekatinya. Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya 
kepada manusia, agar mereka bertakwa.43 
Ayat di atas berbicara tentang dihalalkannya bercampur dengan istri, 
makan, dan minum di malam yang pagi harinya berpuasa. Batasan 
diperbolehkannya hal tersebut sampai pada munculnya fajar yang diredaksikan 
dengan  ُاْألَبـَْيضُ  اْخلَْيط  (benang putih) dalam ayat tersebut. Kemudian Abil Fadhol 
menyebutkan sebab turunnya ayat menggunakan redaksi االية هذه نزوول سبب . 
Diriwayatkan bahwa orang Islam saat itu pada waktu petang dihalalkan bagi 
mereka makan, minum, dan bercampur dengan istri hingga waktu isya datang atau 
sampai waktu tidur. Kemudian Umar bersetubuh dengan istrinya setelah waktu 
isya dan menyesali apa yang diperbuatnya. Ia lalu datang kepada Nabi 
Muhammad Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama dan bercerita tentang apa yang 
dialaminya, di saat itu ada juga laki-laki yang mengaku tentang apa yang 
dilakukannya setelah isya sama seperti Umar, kemudian turunlah ayat di atas.44 
Pada ayat di atas riwayat Asbāb al-Nuzūl dijelaskan pada bagia akhir 
penafsiran. Jika diperhatikan kandungan ayat dan subtansi Asbāb al-Nuzūl 
mempunyai pertalian yang kuat, yaitu antara sebab dan akibat. Sehingga 
pemahaman terhadap ayat menjadi lebih jelas dengan penggambaran sebab 
                                                 
43 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 36. 
44 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 43. 
 

































turunnya. Hal ini dikarenakan berkaitan dengan budaya pada masyarakat jahiliah 
sebelum Islam.   
f. QS. al-Baqarah ayat 158 
َِّ  َشَعائِرِ  ِمنْ  َواْلَمْرَوةَ  الصََّفا ِإنَّ   أَنْ  َعَلْيهِ  ُجَناحَ  َفَال  اْعَتَمرَ  أَوِ  اْلبَـْيتَ  َحجَّ  َفَمنْ  ا
ََّ  فَِإنَّ  َخْريًا َتَطوَّعَ  َوَمنْ  َِِما َيطَّوَّفَ     45)158( َعِليمٌ  َشاِكرٌ  ا
Sesungguhnya Safa dan Marwah merupakan sebagian syi‘ar 
(agama) Allah.) Maka barangsiapa beribadah haji ke Baitullah atau 
berumrah, tidak ada dosa baginya mengerjakan sa‘i) antara keduanya. 
Dan barangsiapa dengan kerelaan hati mengerjakan kebajikan, maka 
Allah Maha Mensyukuri,) Maha Mengetahui.46 
Penafsiran ayat di atas dimulai Abil Fadhol dengan mengenalkan Safa dan 
Marwah adalah dua gunung yang berada di Makkah. Firman  َْشَعائِرِ  ِمن  َِّ ا  
maksudnya adalah syiar ibadah haji dan umrah. Kemudian ia mendefinisikan haji 
secara etimologi adalah pergi, meramaikan, dan ziarah. Sedangkan secara 
terminologi haji adalah pergi mengunjungi kakbah atas tujuan tertentu. Yang 
dimaksud dengan tawaf pada Safa dan Marwah adalah sa’i di antara keduanya. 
Para ulama berbeda pendapat tentang disyariatkannya tawaf dalam haji dan 
umrah. Imam Ahmad berpendapat hal tersebut hukumnya sunnah, dan inilah apa 
yang dikatakan sahabat Anas dan Ibnu ‘Abbas. Sedangkan imam Abū Ḥanīfah 
berpendapat wajib dengan memilih antara membayar dam (megalirkan kambing 
untuk disedekahkan). Dan imam Mālik berpendapat bahwa tawaf adalah bagian 
dari rukun.47 
Berhala yang berada di Safa bernama Asāf dan yang berada di Marwah 
bernama Nāilah. Di zaman jahiliah ketika haji dan sa’i antara keduanya, mereka 
orang-orang jahiliah mengusap kedua berhala tersebut. Sebab itu ketika Islam 
                                                 
45 Al-Qur`an, 2:158. 
46 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 30. 
47 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 48 
 



































datang dan kedua berhala tersebut sudah dihancurkan, orang-orang Islam merasa 
berdosa apabila melakukan sa’i di antara Safa dan Marwah, kemudian turunlah 
ayat tersebut.48 
Sama dengan ayat sebelumnya, Asbāb al-Nuzūl ayat ini disebutkan pada 
akhir penafsiran. Pada redaksinya, Abil Fadhol menggunakan فنزلت sebagai 
redaksi Asbāb al-Nuzūl. Apabila dicermati maka penggunaan kata جناح pada ayat 
di atas sudah sesuai dengan kisah sebab turunnya yaitu untuk menolak anggapan 
orag-orang Islam saat itu tentang sa’i di antara Safa dan Marwah. 
g. QS. al-Baqarah ayat 198: 
تَـُغوا َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيسَ  ََّ  فَاذُْكُروا َعَرفَاتٍ  ِمنْ  أََفْضُتمْ  فَِإَذا رَبُِّكمْ  ِمنْ  َفْضًال  تـَبـْ  ا
ُتمْ  َوِإنْ  َهَداُكمْ  َكَما َواذُْكُروهُ  اْحلَرَامِ  اْلَمْشَعرِ  ِعْندَ    49)198( الضَّالِّنيَ  َلِمنَ  قـَْبِلهِ  ِمنْ  ُكنـْ
Bukanlah suatu dosa bagimu mencari karunia dari Tuhanmu. Maka 
apabila kamu bertolak dari Arafah, berzikirlah kepada Allah di 
Masy’arilharam. Dan berzikirlah kepada-Nya sebagaimana Dia telah 
memberi petunjuk kepadamu, sekalipun sebelumnya kamu benar-benar 
termasuk orang yang tidak tahu.50 
Maksud dari lafal   َُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيس  (bukanlah suatu dosa) adalah tidak 
berdosa kalian semua yang mencari karunia tuhanmu di tanah haram dengan 
berjualan. Kemudian Abil Fadhol mengatakan bahwa ayat di atas turun kepada 
orang-orang يرون ال  (yang tidak mengetahui) tentang diperbolehkannya melakukan 
transaksi jual beli di tanah haram. Redaksi yag digunakannya adalah  االية ذهه نزلت
 ayat ini turun pada….).51) يف...
Lafal أََفْضُتمْ  فَِإَذا  maksudnya adalah katika kamu kembali dari Arafah 
menuju Muzdalifah  maka berdzikirlah kepada Allah dengan hati dan lisan serta 
                                                 
48 Ibid 
49 al-Qur`an, 2:158. 
50 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 38. 
51 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 51 
 

































berdoalah di sana sampai pada keadaan remang-remang. Dan ingatlah pada 
simbol-simbol agama yaitu wukuf dan melempar jumrah, ingatlah bahwa kamu 
sebelum diutusnya Muhammad, Islam, dan turunnya al-Qur`an yang menjadi 
petunjuk adalah seorang yang sesat.52  
h. QS. al-Baqarah ayat 199: 
ََّ  َواْستـَْغِفُروا النَّاسُ  أَفَاضَ  َحْيثُ  ِمنْ  أَِفيُضوا ُمثَّ  ََّ  ِإنَّ  ا   53)199( َرِحيمٌ  َغُفورٌ  ا
Kemudian bertolaklah kamu dari tempat orang banyak bertolak 
(Arafah) dan mohonlah ampunan kepada Allah. Sungguh, Allah Maha 
Pengampun, Maha Penyayang.54 
Dalam menafsirkan ayat ini, Abil Fadhol tidak banyak memberi 
keterangan, bahwa ayat ini diturunkan kepada orang-orang yang wukuf di 
Muzdalifah dan mereka merasa sombong apabila wukuf bersama orang lain. 
Makna dari النَّاسُ  أَفَاضَ  َحْيثُ  ِمنْ  أَِفيُضوا  adalah bertolak dari Arafah dengan wukuf 
bersama banyak manusia.55 
i. QS. al-Baqarah ayat 278-280: 
أَيـَُّها ََّ  اتـَُّقوا آَمُنوا الَِّذينَ  َ َ  ِمنَ  بَِقيَ  َما َوَذُروا ا ُتمْ  ِإنْ  الرِّ  ملَْ  فَِإنْ ) 278( ُمْؤِمِننيَ  ُكنـْ
َِّ  ِمنَ  ِحبَْربٍ  فَْأَذنُوا تـَْفَعُلوا ُتمْ  َوِإنْ  َوَرُسولِهِ  ا  َوَال  َتظِْلُمونَ  َال  أَْمَواِلُكمْ  ُرُءوسُ  فـََلُكمْ  تـُبـْ
ُقوا َوَأنْ  َمْيَسرَةٍ  ِإَىل  فـََنِظرَةٌ  ُعْسرَةٍ  ُذو َكانَ  َوِإنْ  )279( ُمونَ ُتْظلَ   ِإنْ  َلُكمْ  َخْريٌ  َتَصدَّ
ُتمْ    56)280( تـَْعَلُمونَ  ُكنـْ
278. Wahai orang-orang yang beriman! Bertakwalah kepada Allah dan 
tinggalkan sisa riba (yang belum dipungut) jika kamu orang beriman. 
279. Jika kamu tidak melaksanakannya, maka umumkanlah perang dari 
Allah dan Rasul-Nya. Tetapi jika kamu bertobat, maka kamu berhak atas 
pokok hartamu. Kamu tidak berbuat zalim (merugikan) dan tidak 
dizalimi (dirugikan). 280. Dan jika (orang berutang itu) dalam 
                                                 
52 Ibid., 52 
53 al-Qur`an, 2: 199. 
54 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 39. 
55 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 52 
56 al-Qur`an, 2:278-280. 
 



































kesulitan, maka berilah tenggang waktu sampai dia memperoleh 
kelapangan. Dan jika kamu menyedekahkan, itu lebih baik bagimu, jika 
kamu mengetahui.57 
Penafsiran dari frasa بَِقيَ  َما َوَذُروا  adalah tinggalkanlah riba yang telah 
kalian syaratkan jika memang kalian beriman, dalilnya adalah melaksanankan apa 
yang diperintahkan Allah kepadamu. Menurut Abil Fadhol sebagaimana mengutip 
dari al-Bayḍāwī, sebab turunnya ayat ini adalah bahwa sebagian orang Quraish 
mempunyai hutang pada kabilah Thaqīf yang kemudian ada riba di dalamnya. 
Redaksi asbāb al-Nuzūl yang digunakan Abil Fadhol adalah  سبب نزوول هذه
 58.االية
Lafal  ْتـَْفَعُلوا ملَْ  فَِإن  artinya adalah apabila kamu tidak melakukan apa yang 
diperintahkan oleh Allah dengan meninggalkan riba, maka ketahuilah bahwa 
kamu sedang mengobarkan perang dengan Allah dan Rasulnya. Diceritakan ketika 
ayat ini turun, bani Thaqīf mengatakan يدي ال  (kami tidak berani) memerangi 
Allah dan Rasulnya.59 al-Bayḍa>wī mengatakan bahwa konsekwensi hal tersebut 
adalah dibunuhnya seorang yang memerangi Allah setelah disuruh tobat dan tidak 
dianggap sebagai orang kafir dengan catatan tidak meyakini dihalalkannya riba. 
Hal ini disamakan dengan seorang pemberontak.60 
Pada frasa  ُْتمْ  َوِإن تـُبـْ  maksudnya adalah jika kamu bertobat dari mengambil 
riba dan meyakini akan halalnya maka kamu berhak atas harta pokokmu, kamu 
tidak tergolong orang yang zalim dengan mengambil keuntungan dan juga tidak 
juga orang yang dizalimi dengan berkurangnya hartamu.61 Kemudian Abil Fadhol 
menafsirkan lafal  ُْعْسرَةٍ  ُذو َكانَ  َوِإن  dengan “dan jika orang yang berhutang 
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kepadamu itu sedang dalam kesulitan untuk mengembalikan, maka permudahlah. 
Sedekah lebih baik bagimu daripada menunggu dia mengembalikan”. Dua ayat ini 
menunjukkan bahwa hukum riba adalah haram, maka siapa saja yang meyakini 
kehalalannya maka dianggap kafir.62  
Jika diperhatikan asbāb al-Nuzūl pada ayat di atas terlihat tidak lengkap 
karena tidak menceritakan secara detail bagaimana kronologi riba yang ada di 
antara bani Thaqīf dan Quraish. Sebab itu penuturan sebab turunnya ayat tersebut 
tidak begitu dapat dipahami dalam sisi penafsiran Abil Fadhol. Bahkan cenderung 
hanya terlihat ditampilkan begitu saja. 
2. Konteks Ayat Berdasarkan al-Sibāq dan al-Lihāq 
Pada bab sebelumnya telah dikatakan bahwa Nabi Muhammad Ṣalla Allah 
‘Alaihy wa Sallama  dalam beberapa kasus menafsirkan ayat al-Qur`an dengan 
berdasarkan konteks.63 Misalnya, ketika menjelaskan surah al-Mu`minūn ayat 60 
dengan meliahat ayat setelahnya. Sebab itu al-Shāṭibī mengatakan bahwa 
menentukan pengertian kalimat dengan mempertimbangkan konteks adalah hal 
niscaya. “Zayd adalah macan”, atau “Zayd besar abunya” menjadi kalimat aneh 
jika dipahami tanpa melibatkan konteks.64 
al-Zarkashī mengatakan, “konteks rangkaian kalimat seharusnya menjadi 
perhatian seorang mufasir meskipun makna leksikalnya berbeda”.65 Ia juga 
mengkritik mufasir yang menolak menggunakan konteks dalam memahami al-
                                                 
62 Ibid. 
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Qur`an dengan alasan bahwa bagian dari yang disepakati ulama adalah petunjuk 
konteks dalam firman Allah.66 
Berdasarkan keterangan di atas maka di sini akan dipaparkan bagaimana 
sesungguhnya bangunan konteks ayat-ayat yang ditafsirkan oleh Abil Fadhol. 
Konteks ayat-ayat tersebut dapat dilihat sebagai berikut; 
a. Konteks ayat 108 surah al-Taubah. 
Sebelumnya Abil Fadhol telah menafsirkan ayat 108 surah al-Taubah yang 
digolongkan dalam permasalahan bersuci. Namun ia hanya mengutip sebagian 
lafal dari ayat 108 surah al-Taubah. Maka dalam bagian ini akan dijelaskan 
tentang bagaimana keutuhan redaksi ayat tersebut dan juga lafal sebelum dan 
sesudahnya. Hal ini dimaksudkan untuk mengetahui makna ayat secara 
keseluruhan. Allah berfirman; 
سَ  َلَمْسِجدٌ  أََبًدا ِفيهِ  تـَُقمْ  َال   ِفيهِ  ِفيهِ  تـَُقومَ  أَنْ  َأَحقُّ  يـَْومٍ  أَوَّلِ  ِمنْ  التـَّْقَوى َعَلى أُسِّ
َُّ  يـََتَطهَُّروا َأنْ  حيُِبُّونَ  رَِجالٌ    67)108( اْلُمطَّهِّرِينَ  حيُِبُّ  َوا
Janganlah engkau melaksanakan salat dalam masjid itu selama-lamanya. 
Sungguh, masjid yang didirikan atas dasar takwa, sejak hari pertama 
adalah lebih pantas engkau melaksanakan salat di dalamnya. Di 
dalamnya ada orang-orang yang ingin membersihkan diri. Allah 
menyukai orang-orang yang bersih.68 
Ada dua hal yang disampaikan oleh ayat di atas. Pertama, tentang 
pelarangan melaksasakan salat di masjid yang dibangun oleh orang-orang 
munafik. Hal ini karena masjid itu dibangun untuk menimbulkan bencana dan 
bertujuan memecah belah orang-orang yang beriman seperti yang dikandung pada 
ayat sebelumnya yaitu ayat 107. Kedua, menginformasikan bahwa masjid yang 
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dibangun atas dasar takwa lebih layak digunakan untuk salat. Kemudian Allah 
berkata bahwa di dalam masjid  yang dibangun atas dasar takwa terdapat orang-
orang yang ingin membersihkan diri dan Dia menyukai Mereka. 
Ayat di atas masih berhubungan dengan ayat sebelumnya yaitu ayat 107 
yang menerangkan tentang masjid yang dibangun orang-orang munafik. Allah 
berfrman;  
ََّ  َحاَربَ  ِلَمنْ  َوِإْرَصاًدا اْلُمْؤِمِننيَ  َبْنيَ  َوتـَْفرِيًقا وَُكْفرًا ِضرَارًا َمْسِجًدا اختََُّذوا َوالَِّذينَ   ا
َ  ِإنْ  َولََيْحِلُفنَّ  قـَْبلُ  ِمنْ  َوَرُسوَلهُ  َُّ  احلُْْسَىن  ِإالَّ  أََرْد ُمْ  َيْشَهدُ  َوا َّ  69)107( َلَكاِذبُونَ  ِإ
Dan (di antara orang-orang munafik itu) ada yang mendirikan masjid 
untuk menimbulkan bencana (pada orang-orang yang beriman), untuk 
kekafiran dan untuk memecah belah di antara orang-orang yang beriman 
serta menunggu kedatangan orang-orang yang telah memerangi Allah 
dan Rasul-Nya sejak dahulu.) Mereka dengan pasti bersumpah, “Kami 
hanya menghendaki kebaikan.” Dan Allah menjadi saksi bahwa mereka 
itu pendusta (dalam sumpahnya).70 
Apabila diperhatikan maka ayat 108 menjelaskan tentang hukum salat di 
masjid yang dibangun orang-orang munafik atas dasar untuk mencipatakan 
perpecahan di antara orang-orang yang beriman yang termuat dalam ayat 107. 
Maka ayat 108 ini menjadi penjelasan hukum ayat sebelumnya sehingga 
konteksnya adalah masjid yang dibangun oleh orang munafik untuk menciptakan 
kemadaratan pada kaum yang beriman. Selanjutnya firman Allah ayat 109 
menginformasikan bahwa  masjid yang dibangun atas dasar takwa kepada Allah 
lebih baik daripada masjid yang dibangun atas dasar untuk menimbulkan bencana. 
Firman tersebut sebagai berikut; 
َيانَهُ  َأسَّسَ  أََفَمنْ  َِّ  ِمنَ  تـَْقَوى َعَلى بـُنـْ َيانَهُ  َأسَّسَ  َمنْ  أَمْ  َخْريٌ  َورِْضَوانٍ  ا  َشَفا َعَلى بـُنـْ
َارَ  َهارٍ  ُجُرفٍ  ْ رِ  ِيف  بِهِ  فَا َُّ  َجَهنَّمَ  َ  71)109( الظَّاِلِمنيَ  اْلَقْومَ  يـَْهِدي َال  َوا
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Maka apakah orang-orang yang mendirikan bangunan (masjid) atas dasar 
takwa kepada Allah dan keridaan(-Nya) itu lebih baik, ataukah orang-
orang yang mendirikan bangunannya di tepi jurang yang runtuh, lalu 
(bangunan) itu roboh bersama-sama dengan dia ke dalam neraka 
Jahanam? Allah tidak memberi petunjuk kepada orang-orang yang 
zalim.72 
b. Konteks ayat 43 surah al-Nisā. 
Salah satu ayat yang ditampilkan asbāb al-Nuzūl-nya oleh Abil Fadhol 
adalah surah al-Nisā ayat 43. Maka untuk melihat konteks ayat tersebut akan 
dilihat sebagai berikut; 
أَيـَُّها  ُجنُـًبا َوَال  تـَُقوُلونَ  َما تـَْعَلُموا َحىتَّ  ُسَكاَرى َوأَنْـُتمْ  الصََّالةَ  تـَْقَربُوا َال  آَمُنوا الَِّذينَ  َ
ُتمْ  َوِإنْ  تـَْغَتِسُلوا َحىتَّ  َسِبيلٍ  َعاِبرِي ِإالَّ   ِمْنُكمْ  َأَحدٌ  َجاءَ  أَوْ  َسَفرٍ  َعَلى أَوْ  َمْرَضى ُكنـْ
 فَاْمَسُحوا طَيًِّبا َصِعيًدا فـَتـََيمَُّموا َماءً  جتَُِدوا فـََلمْ  النَِّساءَ  َالَمْسُتمُ  أَوْ  اْلَغاِئطِ  ِمنَ 
ََّ  ِإنَّ  َوأَْيِديُكمْ  ِبُوُجوِهُكمْ    73)43( َغُفورًا َعُفوا َكانَ  ا
Wahai orang yang beriman! Janganlah kamu mendekati salat ketika 
kamu dalam keadaan mabuk, sampai kamu sadar apa yang kamu 
ucapkan, dan jangan pula (kamu hampiri masjid ketika kamu) dalam 
keadaan junub kecuali sekedar melewati jalan saja, sebelum kamu mandi 
(mandi junub). Adapun jika kamu sakit atau sedang dalam perjalanan 
atau sehabis buang air atau kamu telah menyentuh perempuan,) 
sedangkan kamu tidak mendapat air, maka bertayamumlah kamu dengan 
debu yang baik (suci); usaplah wajahmu dan tanganmu dengan (debu) 
itu. Sungguh, Allah Maha Pemaaf, Maha Pengampun.74 
Ayat di atas sedang memberi informasi bahwa seorang yang melakukan 
salat tidak boleh dalam keadaan mabuk sampai ia mengetahui apa yang 
diucapkannya. Bahkan juga menerangkan tentang hukum seorang yang junub 
bahwa tidak boleh melewati masjid sebelum ia mandi wajib serta bagaimana 
tatacara dan aturan bertayamum. Sedangkan ayat sebelumnya terkesan tidak ada 
hubungannya dengan ayat di atas yaitu ayat 42 karena membahas tentang orang 
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kafir yang mendurhakai Nabi Muhammad dan berharap agar diratakan dengan 
tanah. Ayat tersebut sebagai berikut; 
ََّ  َيْكُتُمونَ  َوَال  اْألَْرضُ  ِِمُ  ُتَسوَّى َلوْ  الرَُّسولَ  َوَعَصُوا َكَفُروا الَِّذينَ  يـََودُّ  يـَْوَمِئذٍ   َحِديثًا ا
)42(75 
Pada hari itu, orang yang kafir dan orang yang mendurhakai Rasul 
(Muhammad), berharap sekiranya mereka diratakan dengan tanah 
(dikubur atau hancur luluh menjadi tanah), padahal mereka tidak dapat 
menyembunyikan sesuatu kejadian apa pun dari Allah.76 
Apabila dicermati dari mafhumnya, ayat di atas dapat diartikan dengan 
anjuran untuk berbuak baik karena Allah tidak akan menyembunyikan apa pun 
dari perbuatan manusia. Hal ini yang ditunnjukkkan oleh ayat 40 dan 41 dari 
surah al-Nisā.77 Sedangkan ayat 44 membahas tentang  orang yang telah diberi 
bagian Kitab (Taurat), tetapi mereka tetap pada kesesatannya. Hal tersebut dapat 
dilihat sebagai berikut; 
 السَِّبيلَ  َتِضلُّوا َأنْ  َويُرِيُدونَ  الضََّالَلةَ  َيْشَرتُونَ  اْلِكَتابِ  ِمنَ  َنِصيًبا أُوُتوا الَِّذينَ  ِإَىل  تـَرَ  أَملَْ 
)44(78 
Tidakkah kamu memperhatikan orang yang telah diberi bagian Kitab 
(Taurat)? Mereka membeli kesesatan dan mereka menghendaki agar 
kamu tersesat (menyimpang) dari jalan (yang benar).79 
Jika dilihat dari konteks ayat yang dibahas, maka dapat disimpulkan 
bahwa anjuran untuk berbuat baik karena Allah tidak akan menyembunyikan apa 
pun yang disarikan dari mafhum ayat 42. Maka ayat 43 sedang 
mengimplementasikan ayat 42 tersebut dengan bagaimana cara berbuat baik 
tersebut yaitu dengan kesucian lahir batin dalam salat. Suci lahir artinya dengan 
berwudhu dan suci batin dengan tidak mabuk saat salat. Maka selanjutnya ayat 44 
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membahas ancaman tentang orang yang telah diberi bagian Kitab (Taurat), tetapi 
mereka tetap pada kesesatannya. Artinya mereka tidak mau menyucikan batinnya. 
c. Konteks ayat 222 al-Baqarah. 
 َحىتَّ  تـَْقَربُوُهنَّ  َوَال  اْلَمِحيضِ  ِيف  النَِّساءَ  فَاْعَتزُِلوا أًَذى ُهوَ  ُقلْ  اْلَمِحيضِ  َعنِ  َوَيْسأَُلوَنكَ 
َُّ  أََمرَُكمُ  َحْيثُ  ِمنْ  فَْأُتوُهنَّ  َتَطهَّْرنَ  فَِإَذا َيْطُهْرنَ  ََّ  ِإنَّ  ا  حيُِبُّ وَ  التـَّوَّاِبنيَ  حيُِبُّ  ا
  80)222( اْلُمَتَطهِّرِينَ 
Dan mereka menanyakan kepadamu (Muhammad) tentang haid. 
Katakanlah, “Itu adalah sesuatu yang kotor.” Karena itu jauhilah) istri 
pada waktu haid; dan jangan kamu dekati mereka sebelum mereka suci.) 
Apabila mereka telah suci, campurilah mereka sesuai dengan (ketentuan) 
yang diperintahkan Allah kepadamu. Sungguh, Allah menyukai orang 
yang tobat dan menyukai orang yang menyucikan diri.81 
Ayat di atas menerangkan tentang peraturan rumah tangga, yaitu hukum 
mencapuri istri yang sedang haid. Konteks ayat di atas menunjukkan bahwa ketika 
istri sedang dalam keadaan haid, suami tidak diperbolehkan menyetubuhinya 
sehingga istri suci dari hadas dan telah mandi wajib. Ini artinya ada kewajiban 
bersuci bagi wanita-wanita yang telah selesai masa menstruansinya. 
Pada ayat sebelumnya yaitu ayat 221 menjelaskan larangan menikahi 
perempuan atau laki-laki musyrik sebelum mereka beriman. Bahkan lebih jauh 
dikatakan bahwa hamba sahaya yang beriman lebih baik dari perempuan atau laki-
laki musyrik tersebut. Maka apabila dicermati, ayat 222 mejelaskan tentang aturan 
hidup berumah tangga dan ayat 221 menjelaskan tentang larangan pernikahan. Di 
sinilah hubungan antara kedua ayat tersebut. Mengenai ayat 221 surah dapat 
diperhatikan firman berikut; 
 َوَال  أَْعَجبَـْتُكمْ  َوَلوْ  ُمْشرَِكةٍ  ِمنْ  َخْريٌ  ُمْؤِمَنةٌ  َوَألََمةٌ  يـُْؤِمنَّ  َحىتَّ  اْلُمْشرَِكاتِ  تـَْنِكُحوا َوَال 
 أُولَِئكَ  أَْعَجَبُكمْ  َوَلوْ  ُمْشرِكٍ  ِمنْ  َخْريٌ  ُمْؤِمنٌ  َولََعْبدٌ  يـُْؤِمُنوا َحىتَّ  اْلُمْشرِِكنيَ  تـُْنِكُحوا
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َُّ  النَّارِ  ِإَىل  َيْدُعونَ  ُ  ِِْذنِهِ  َواْلَمْغِفرَةِ  اْجلَنَّةِ  ِإَىل  َيْدُعو َوا تِهِ  َويـَُبنيِّ َ  َلَعلَُّهمْ  لِلنَّاسِ  آ
 82)221( يـََتذَكَُّرونَ 
Dan janganlah kamu nikahi perempuan musyrik, sebelum mereka 
beriman. Sungguh, hamba sahaya perempuan yang beriman lebih baik 
daripada perempuan musyrik meskipun dia menarik hatimu. Dan 
janganlah kamu nikahkan orang (laki-laki) musyrik (dengan perempuan 
yang beriman) sebelum mereka beriman. Sungguh, hamba sahaya laki-
laki yang beriman lebih baik daripada laki-laki musyrik meskipun dia 
menarik hatimu. Mereka mengajak ke neraka, sedangkan Allah mengajak 
ke surga dan ampunan dengan izin-Nya. (Allah) menerangkan ayat-ayat-
Nya kepada manusia agar mereka mengambil pelajaran.83 
Ayat 223 yang membahas tentang istri yang diumpamakan dengan ladang 
tempat bercocok tanam dan tempat menyebarkan bibit tanam-tanaman. 
Selanjutnya diperbolehkan mendatangi kebun atau tempat bercocok tanam 
tersebut dengan sesuka hati asal tidak menyebabkan kemadaratan. Ini artinya 
seorang suami boleh menyetubuhi istrinya dengan berbagai cara asal tidak 
menyebabkan adanya kemadaratan. Jika dilihat dari keseluruhan konteks ayat-ayat 
di atas, ayat 223 seakan menambah penjelasan tentang ayat 222 yang berbicara 
tatacara hidup berumah tangga. Firman tersebut sebagai berikut; 
ُتمْ  َأىنَّ  َحْرَثُكمْ  فَْأُتوا َلُكمْ  َحْرثٌ  ِنَساؤُُكمْ  ََّ  َواتـَُّقوا ِألَنـُْفِسُكمْ  َوَقدُِّموا ِشئـْ  أَنَُّكمْ  َواْعَلُموا ا
رِ  ُمَالُقوهُ   84)223( اْلُمْؤِمِننيَ  َوَبشِّ
Istri-istrimu adalah ladang bagimu, maka datangilah ladangmu itu kapan 
saja dan dengan cara yang kamu sukai. Dan utamakanlah (yang baik) 
untuk dirimu. Bertakwalah kepada Allah dan ketahuilah bahwa kamu 
(kelak) akan menemui-Nya. Dan sampaikanlah kabar gembira kepada 
orang yang beriman.85 
d. al-Taubah ayat 83 dan 85; 
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Dalam penafsiran Abil Fadhol sebelumnya dijelaskan bahwa surah al-
Taubah ayat 84 menerangkan tentang hukum menyalati jenazah orang munafik. 
Bahkan menguburkan dan menziarahinya juga tidak diperbolehkan. Untuk itu 
konteks ayat tersebut adalah; 
ُهمْ  َأَحدٍ  ىَعلَ  ُتَصلِّ  َوَال  ُمْ  َقْربِهِ  َعَلى تـَُقمْ  َوَال  أََبًدا َماتَ  ِمنـْ َّ َِّ  َكَفُروا ِإ  َوَماتُوا َوَرُسولِهِ  ِ
  86) 84( فَاِسُقونَ  َوُهمْ 
Dan janganlah engkau (Muhammad) melaksanakan salat untuk seseorang 
yang mati di antara mereka (orang-orang munafik), selama-lamanya dan 
janganlah engkau berdiri (mendoakan) di atas kuburnya. Sesungguhnya 
mereka ingkar kepada Allah dan Rasul-Nya dan mereka mati dalam 
keadaan fasik.87 
Ayat sebelumnya yaitu 83 berbicara tentang keengganan orang munafik 
dalam mengikuti jihad di jalan Allah bersama Nabi Muhammad. Sebab itu orang 
munafik tidak boleh keluar berperang bersama Nabi Muhammad selama-lamanya 
dan tidak boleh memerangi musuh bersamanya. Karena Allah mengetahui bahwa 
sesungguhnya mereka telah rela tidak pergi untuk berperang sejak semula. Ayat 
seterusnya yaitu 84 menjelaskan bahwa sesungguhnya orang munafik bukan 
bagian dari kelompok Islam. Hal tersebut dapat dilihat dengan tidak 
diperbolehkannya menyalatinya ketika mereka telah mati. Ayat 83 surah al-
Taubah adalah sebagai berikut; 
َُّ  َرَجَعكَ  ُهمْ  طَائَِفةٍ  ِإَىل  ا  تـَُقاتُِلوا َوَلنْ  أََبًدا َمِعيَ  َختُْرُجوا َلنْ  فـَُقلْ  لِْلُخُروجِ  فَاْسَتْأَذنُوكَ  ِمنـْ
ْلُقُعودِ  َرِضيُتمْ  ِإنَُّكمْ  َعُدوا َمِعيَ   88)83( اْخلَالِِفنيَ  َمعَ  فَاقْـُعُدوا َمرَّةٍ  أَوَّلَ  ِ
Maka jika Allah mengembalikanmu (Muhammad) kepada suatu 
golongan dari mereka (orang-orang munafik), kemudian mereka meminta 
izin kepadamu untuk keluar (pergi berperang), maka katakanlah, “Kamu 
tidak boleh keluar bersamaku selama-lamanya dan tidak boleh 
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memerangi musuh bersamaku. Sesungguhnya kamu telah rela tidak pergi 
(berperang) sejak semula. Karena itu duduklah (tinggallah) bersama 
orang-orang yang tidak ikut (berperang).”89 
Selanjutnya konteks ayat 85 menerangkan tentang bagaimana Allah 
memberikan wejangan kepada Nabi Muhammad bahwa janganlah kagum 
terhadap harta dan anak-anak mereka. Artinya tidak boleh terpengaruh karena 
harta atau terpengaruh dengan anak-anak mereka. Firman Allah surah al-Taubah 
ayat 85; 
َا َوأَْوَالُدُهمْ  أَْمَواُهلُمْ  تـُْعِجْبكَ  َوَال  َُّ  يُرِيدُ  ِإمنَّ ُمْ  َأنْ  ا َ َا يـَُعذِّ نـَْيا ِيف  ِ  أَنـُْفُسُهمْ  َوتـَْزَهقَ  الدُّ
 90)85( َكاِفُرونَ  َوُهمْ 
Dan janganlah engkau (Muhammad) kagum terhadap harta dan anak-
anak mereka. Sesungguhnya dengan itu Allah hendak menyiksa mereka 
di dunia dan agar nyawa mereka melayang, sedang mereka dalam 
keadaan kafir.91 
Jika diurut dari awal maka konteks ayat 84 adalah bahwa ayat 83 berbicara 
tentang keengganan orang munafik dalam mengikuti jihad di jalan Allah bersama 
Nabi Muhammad dan ayat 84 menjelaskan dan menegaskan bahwa orang munafik 
bukan bagian dari kelompok Islam. Sebab itu ayat ini melarang menyalati jenazah 
mereka. Kemudian ayat 85 merupakan wejangan terhadap orang Islam agar tidak 
kagum terhadap harta dan tidak terpengaruh pada anak-anak mereka. 
e. Konteks ayat 187 surah al-Baqarah. 
Ayat ini bertalian dengan banyak ayat sebelumnya, dimulai dengan ayat 
183 sampai ayat 186 yang menerangkan tentang hukum-hukum puasa, maka 
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memang konteks ayat 107 sedang berbicara tentang apa sajakah yang dihalalkan 
pada bulan puasa begitu juga dengan ayat setelahnya.92 
َلةَ  َلُكمْ  ُأِحلَّ  َيامِ  لَيـْ َُّ  َعِلمَ  َهلُنَّ  لَِباسٌ  َوأَنـُْتمْ  َلُكمْ  لَِباسٌ  ُهنَّ  ِنَساِئُكمْ  ِإَىل  الرََّفثُ  الصِّ  ا
ُتمْ  أَنَُّكمْ  ِشُروُهنَّ  فَاْآلنَ  َعْنُكمْ  َوَعَفا َعَلْيُكمْ  فـََتابَ  أَنْـُفَسُكمْ  َتانُونَ ختَْ  ُكنـْ  َما َوابـْتَـُغوا َ
َُّ  َكَتبَ  َ  َحىتَّ  َواْشَربُوا وَُكُلوا َلُكمْ  ا  ِمنَ  اْألَْسَودِ  اْخلَْيطِ  ِمنَ  اْألَبْـَيضُ  اْخلَْيطُ  َلُكمُ  يـَتَـَبنيَّ
َيامَ  أَِمتُّوا ُمثَّ  اْلَفْجرِ   تِْلكَ  اْلَمَساِجدِ  ِيف  َعاِكُفونَ  َوأَنـُْتمْ  تـَُباِشُروُهنَّ  َوَال  اللَّْيلِ  ِإَىل  الصِّ
َِّ  ُحُدودُ  ُ  َكَذِلكَ  تـَْقَربُوَها َفَال  ا َُّ  يـَُبنيِّ تِهِ  ا َ   93)187( يـَتـَُّقونَ  لََعلَُّهمْ  لِلنَّاسِ  آ
Dihalalkan bagimu pada malam hari puasa bercampur dengan istrimu. 
Mereka adalah pakaian bagimu, dan kamu adalah pakaian bagi mereka. 
Allah mengetahui bahwa kamu tidak dapat menahan dirimu sendiri, 
tetapi Dia menerima tobatmu dan memaafkan kamu. Maka sekarang 
campurilah mereka dan carilah apa yang telah ditetapkan Allah bagimu. 
Makan dan minumlah hingga jelas bagimu (perbedaan) antara benang 
putih dan benang hitam, yaitu fajar. Kemudian sempurnakanlah puasa 
sampai (datang) malam. Te-tapi jangan kamu campuri mereka, ketika 
kamu beriktikaf) dalam masjid. Itulah ketentuan Allah, maka janganlah 
kamu mendekatinya. Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya 
kepada manusia, agar mereka bertakwa.94 
f. Konteks ayat 158 surah al-Baqarah. 
Ayat 158 surah al-Baqarah juga bertalian dengan beberapa ayat 
sebelumnya, dimulai dari 152-157. Pada ayat-ayat sebelumnya menerangkan 
tentang perintah kepada orang-orang beriman agar sabar dalam menghadapi 
cobaan dalam menegakkan kebenaran. Maka salah satu kebenaran tersebut 
dijelaskan pada ayat 108 dengan memperlihatkan Safa dan Marwah adalah bagian 
dari Shi‘ār (tanda agama) Allah. Hal tersebut dapat dilihat sebagai berikut;  
                                                 
92 Lihat ayat 183-188. 
93 al-Qur`an, 2:187. 
94 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 36. 
 

































َِّ  َشَعائِرِ  ِمنْ  َواْلَمْرَوةَ  الصََّفا ِإنَّ   أَنْ  َعَلْيهِ  ُجَناحَ  َفَال  اْعَتَمرَ  أَوِ  اْلبَـْيتَ  َحجَّ  َفَمنْ  ا
ََّ  فَِإنَّ  َخْريًا َتَطوَّعَ  َوَمنْ  َِِما َيطَّوَّفَ    95)158( َعِليمٌ  َشاِكرٌ  ا
Sesungguhnya Safa dan Marwah merupakan sebagian syi‘ar (agama) 
Allah.) Maka barangsiapa beribadah haji ke Baitullah atau berumrah, 
tidak ada dosa baginya mengerjakan sa‘i ) antara keduanya. Dan 
barangsiapa dengan kerelaan hati mengerjakan kebajikan, maka Allah 
Maha Mensyukuri,) Maha Mengetahui.96 
Selanjutnya adalah ayat 159 dari surah al-Baqarah. Apabila diperhatikan 
ayat ini berisi tentang ancaman terhadap orang-orang yang menyembunyikan 
kebenaran dalam al-Qur`an. Bagi orang-orang tersebut adalah laknat Allah. Hal 
itu dapat dilihat sebagai berikut; 
 اْلِكَتابِ  ِيف  لِلنَّاسِ  بـَيـَّنَّاهُ  َما بـَْعدِ  ِمنْ  َواْهلَُدى اْلبـَيَِّناتِ  ِمنَ  أَنـْزَْلَنا َما َيْكُتُمونَ  الَِّذينَ  ِإنَّ 
َُّ  يـَْلَعنـُُهمُ  أُولَِئكَ  ِعُنونَ ا َويـَْلَعنـُُهمُ  ا  97)159( لالَّ
Sungguh, orang-orang yang menyembunyikan apa yang telah Kami 
turunkan berupa keterangan-keterangan dan petunjuk, setelah Kami 
jelaskan kepada manusia dalam Kitab (Al-Qur'an), mereka itulah yang 
dilaknat Allah dan dilaknat (pula) oleh mereka yang melaknat,98 
Jika diperhatikan mulai dari ayat 152-159 konteksnya adalah tentang sabar 
menghadapi cobaan dalam menegakkan kebenaran di jalan Allah. Yang salah 
satunya adalah dengan sa‘i di Safa dan Marwah sebagai bagian dari Shi‘ar (tanda 
agama) Allah. Sebab itu bagi orang yang menyembunyikan kebenaran maka 
laknat Allah sebagai balasannya. 
g. Konteks ayat ayat 197 dan 199 surah al-Baqarah 
Sebelumnya telah disebutkan bahwa Abil Fadhol dalam Tafsīr Āyāt 
Aḥkam-nya memaparkan ayat 198 dan 199 dengan Asbāb al-Nuzūl yang berbeda. 
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Namun di sini konteks ayat akan dibahas bersamaan karena kedua ayat tersebut 
berdekatan dan saling bertalian. Konteks ayat tersebut adalah sebagai berikut;  
 احلَْجِّ  ِيف  ِجَدالَ  َوَال  ُفُسوقَ  َوَال  َرَفثَ  َفَال  احلَْجَّ  ِفيِهنَّ  فـََرضَ  َفَمنْ  َمْعُلوَماتٌ  َأْشُهرٌ  احلَْجُّ 
َُّ  يـَْعَلْمهُ  َخْريٍ  ِمنْ  تـَْفَعُلوا َوَما أُوِيل  َواتـَُّقونِ  التـَّْقَوى الزَّادِ  َخْريَ  فَِإنَّ  َوتـََزوَُّدوا ا  اْألَْلَبابِ  َ
تَـُغوا َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيسَ ) 197(  َعَرفَاتٍ  ِمنْ  أََفْضُتمْ  فَِإَذا رَبُِّكمْ  ِمنْ  َفْضًال  تـَبـْ
ََّ  فَاذُْكُروا ُتمْ  َوِإنْ  َهَداُكمْ  َكَما َواذُْكُروهُ  اْحلَرَامِ  اْلَمْشَعرِ  ِعْندَ  ا  الضَّالِّنيَ  َلِمنَ  قـَْبِلهِ  ِمنْ  ُكنـْ
ََّ  َواْستـَْغِفُروا النَّاسُ  أَفَاضَ  َحْيثُ  ِمنْ  أَِفيُضوا ُمثَّ ) 198( ََّ  ِإنَّ  ا  َرِحيمٌ  ورٌ َغفُ  ا
ُتمْ  فَِإَذا) 199( ََّ  فَاذُْكُروا َمَناِسَكُكمْ  َقَضيـْ ءَُكمْ  َكذِْكرُِكمْ  ا َ  النَّاسِ  َفِمنَ  ذِْكرًا َأَشدَّ  أَوْ  آ
نـَْيا ِيف  آتَِنا رَبـََّنا يـَُقولُ  َمنْ    99)200( َخَالقٍ  ِمنْ  اْآلِخرَةِ  ِيف  َلهُ  َوَما الدُّ
197. (Musim) haji itu (pada) bulan-bulan yang telah dimaklumi.) 
Barangsiapa mengerjakan (ibadah) haji dalam (bulan-bulan) itu, maka 
janganlah dia berkata jorok (rafa£),)100 berbuat maksiat dan bertengkar 
dalam (melakukan ibadah) haji. Segala yang baik yang kamu kerjakan, 
Allah mengetahuinya. Bawalah bekal, karena sesungguhnya sebaik-baik 
bekal adalah takwa. Dan bertakwalah kepada-Ku wahai orang-orang 
yang mempunyai akal sehat! 198. Bukanlah suatu dosa bagimu mencari 
karunia dari Tuhanmu. Maka apabila kamu bertolak dari Arafah, 
berzikirlah kepada Allah di Masy’arilharam. Dan berzikirlah kepada-Nya 
sebagaimana Dia telah memberi petunjuk kepadamu, sekalipun 
sebelumnya kamu benar-benar termasuk orang yang tidak tahu. 199. 
Kemudian bertolaklah kamu dari tempat orang banyak bertolak (Arafah) 
dan mohonlah ampunan kepada Allah. Sungguh, Allah Maha 
Pengampun, Maha Penyayang. 200. Apabila kamu telah menyelesaikan 
ibadah haji, maka berzikirlah kepada Allah, sebagaimana kamu 
menyebut-nyebut nenek moyang kamu,)101 bahkan berzikirlah lebih dari 
itu. Maka di antara manusia ada yang berdoa, “Ya Tuhan kami, berilah 
kami (kebaikan) di dunia,” dan di akhirat dia tidak memperoleh bagian 
apa pun.102 
Jika diperhatikan, konteks ayat di atas berbicara tentang haji dan 
tatacaranya, serta apa saja yang boleh dilakukan seseorang pada waktu haji. Mulai 
                                                 
99 al-Qur`an, 2: 197-200. 
100 Jorok (rafa£) artinya mengeluarkan perkataan yang menimbulkan birahi, perbuatan yang tidak 
senonoh atau hubungan seksual. 
101 Kebiasaan orang-orang Arab Jahiliah setelah menunaikan haji mengagungkan kebesaran nenek-
moyangnya. Setelah ayat ini diturunkan kebiasaan tersebut diganti dengan zikir kepada Allah. 
102 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 38-39. 
 

































dari ditentukannya bulan haji, perkataan yang baik, membawa bekal, apa saja 
yang boleh dilakukan, hingga tempat-tempat untuk berdoa dijelaskan pada ayat-
ayat di atas.  
h. Konteks ayat 278-280 surah al-Baqarah. 
Sama halnya dengan dua ayat Sebelumnya bahwa Abil Fadhol dalam 
Tafsīr Āyāt Aḥkam-nya memaparkan ayat 277 dan 280 sebagai penafsirannya 
tentang riba. Mulai dari perintah meninggalkan riba, ancamannya, dan anjuran 
sedekah. Namun dalam hal ini ia hanya menyebutkan satu asbāb al-Nuzūl. Setelah 
ditelusuri konteks ayat dipaparkannya adalah sebagai berikut;  
 َوَال  َرِِّمْ  ِعْندَ  َأْجرُُهمْ  َهلُمْ  الزََّكاةَ  َوآتـَُوا الصََّالةَ  أَقَاُمواوَ  الصَّاِحلَاتِ  َوَعِمُلوا آَمُنوا الَِّذينَ  ِإنَّ 
أَيـَُّها) 277( َحيْزَنُونَ  ُهمْ  َوَال  َعَلْيِهمْ  َخْوفٌ  ََّ  اتـَُّقوا آَمُنوا الَِّذينَ  َ  ِمنَ  بَِقيَ  َما َوَذُروا ا
 َ ُتمْ  ِإنْ  الرِّ َِّ  ِمنَ  ِحبَْربٍ  فَْأَذنُوا تـَْفَعُلوا ملَْ  فَِإنْ ) 278( ُمْؤِمِننيَ  ُكنـْ ُتمْ  َوِإنْ  َوَرُسولِهِ  ا  تـُبـْ
 ِإَىل  فـََنِظَرةٌ  ُعْسَرةٍ  ُذو َكانَ  َوِإنْ ) 279( ُتْظَلُمونَ  َوَال  َتْظِلُمونَ  َال  أَْمَواِلُكمْ  ُرُءوسُ  فـََلُكمْ 
ُقوا َوأَنْ  َمْيَسَرةٍ  ُتمْ  ِإنْ  َلُكمْ  َخْريٌ  َتَصدَّ  ِإَىل  ِفيهِ  تـُْرَجُعونَ  يـَْوًما َواتـَُّقوا) 280( تـَْعَلُمونَ  ُكنـْ
 َِّ   103)281( يُْظَلُمونَ  َال  َوُهمْ  َكَسَبتْ  َما نـَْفسٍ  ُكلُّ  تـَُوىفَّ  ُمثَّ  ا
277. Sungguh, orang-orang yang beriman, mengerjakan kebajikan, 
melaksanakan salat dan menunaikan zakat, mereka mendapat pahala di 
sisi Tuhannya. Tidak ada rasa takut pada mereka dan mereka tidak 
bersedih hati. 278. Wahai orang-orang yang beriman! Bertakwalah 
kepada Allah dan tinggalkan sisa riba (yang belum dipungut) jika kamu 
orang beriman. 279. Jika kamu tidak melaksanakannya, maka 
umumkanlah perang dari Allah dan Rasul-Nya. Tetapi jika kamu 
bertobat, maka kamu berhak atas pokok hartamu. Kamu tidak berbuat 
zalim (merugikan) dan tidak dizalimi (dirugikan). 280. Dan jika (orang 
berutang itu) dalam kesulitan, maka berilah tenggang waktu sampai dia 
memperoleh kelapangan. Dan jika kamu menyedekahkan, itu lebih baik 
bagimu, jika kamu mengetahui. 281. Dan takutlah pada hari (ketika) 
kamu semua dikembalikan kepada Allah. Kemudian setiap orang diberi 
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balasan yang sempurna sesuai dengan apa yang telah dilakukannya, dan 
mereka tidak dizalimi (dirugikan).104 
Apabila dicermati, pada ayat 277 di atas berisi tentang perintah berbuat 
kebajikan, melaksanakan salat, dan menunaikan zakat. Kemudian di ayat 278 
terdapat perintah bertakwa kepada Allah disandingkan dengan perintah 
meninggalkan riba dan ayat 279 ancaman bagi orang yang tidak meninggalkan 
riba, serta ayat 280 anjuran untuk memberi kelapangan pada orang yang kesulitan 
dan bersedekah. Ini artinya beberapa ayat tersebut sedang menginformasikan 
bahwa riba adalah salah salah satu hal yang tidak disukai Allah, dan pelakunya 
dianggap memerangi Allah dan Rasulnya. Sebab itu di ayat 281 menjelaskan 
tentang balasan yang sempurna dan sesuai dengan apa yang dilakukan seseorang.  
3. Ayat dengan Double Asbāb al-Nuzūl 
Pada bab sebelumnya telah dibahas tentang problematika asbāb al-Nuzūl 
ganda dalam ayat al-Qur`an, bahwa para ulama tidak men-tarjih dan  cenderung 
menganggap ayat al-Qur`an tersebut turun dua kali atau lebih karena memandang 
kesahihan riwayatnya. Ini tampaknya merupakan konsep dadakan untuk 
mengatasi pertentangan dua riwayat yang sama-sama sahih.105 Dalam hal ini siyāq 
al-Qur`an menjadi salah satu tolok ukur untuk menentukan relevansi riwayat 
asbāb al-Nuzūl terhadap penafsiran al-Qur`an atau bahkan melemahkannya.106 
Sebab itu akan dipaparkan beberapa al-Qur`an yang mempunya sebab turun ganda 
yang ditafsirkan oleh Abil Fadhol dalam kitab Tafsir Āyāt al-Aḥkām-nya.  
                                                 
104 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya., 58-59. 
105 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān., 115. 
106 al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī”., 253. 
 

































a. QS. an-Nisā ayat 43; 
Walaupun Abil Fadhol hanya menyebutkan satu sebab pada surah an-Nisā 
ayat 43.  Sebab turun ayat tersebut menurut Abil Fadhol adalah kisah tentang Abd 
al-Raḥmān Ibn ‘Awf yang membuat makanan dan minuman yang kemudian 
memanggil sekelompok sahabat untuk makan dan minum bersama, pada saat itu 
Khamr107 hukumnya masih mubah, di saat semuanya dalam keadaan mabuk 
masuklah waktu salat maghrib, salah satu dari mereka ada yang menjadi imam 
salat saat itu membaca A’budu mā ya’budūn (menyembah apa yang kamu 
sembah) yang semestinya lā A’budu mā ta’budūn (tidak menyembah apa yang 
kamu sembah) kemudian turunlah ayat.108  
Namun setelah ditelusuri sebenarnya ayat 43 ini bukan mempunyai dua 
sebab. Sebab turun yang lain adalah sebagai berikut : 
'Aisyah berkata: dalam sebagian bepergian kami bersama Rasulullah, 
ketika sampai di al-Bayda` atau Dhāt al-Jaysh, kalungku terputus dan 
terjatuh, lalu Rasulullah mencarinya dan diikuti para sahabat. Mereka 
dalam keadaan tidak mendapati atau mempunyai air. maka para sahabat 
kemudian datang kepada Abū Bakar dan berkata “engkau apakah tidak 
melihat perbuatan 'Aisyah?  Dia telah membuat Rasulullah dan para 
sahabat berhenti, sedangkan kita tidak memiliki air. Abū Bakar lalu pergi 
menemuiku sedang Rasulullah berbaring tertidur dengan kepalanya di 
atas pahaku. Ia berkata: “Rasulullah telah engkau tahan sedang para 
sahabat tidak memiliki atau mendapatkan air.” Aisyah berkata: “sambil 
menusuk-nusuk pinggangku dengan tangannya ayahku mencelaku. Tidak 
dapat menghalangiku untuk bergerak kecuali ketakutan jika Rasulullah 
terbangun. Rasululullah tetap beristirahat sehingga mereka tidak 
memiliki air, kemudian Allah menurunkan ayat tayamum.109 
                                                 
107 Minuman yang memabukkan. 
108 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām min al-Qur’ān al-Karīm, 5 
109 Abul Fida’ Ismail bin Kathīr, Lubabut Tafsir min Ibn Kathīr, (Kairo: Muassasah Dār al Hilāl, 
1994), 143. Bandingkan dengan Malik Ibn Anas, al-Muwaṭṭa` Vol. 2, (Abu Dhabi : Muassasat 
Zāyid Ibn Sulṭān, 2004), 72. 
 



































Dapat diperhatikan bahwa ayat 43 surah al-Nisā menginformasikan 
tentang dua hal. Pertama, tentang pelarangan salat dalam keadaan mabuk, Kedua, 
tentang keadaan seseorang yang diperbolehkan bertayamum. Apabila dicermati, 
ke dua sebab turun yang ada sama-sama berhubungan dengan ayat. Maka di 
sinilah yang harus diperjelas tentang bagaimana sebenarnya ayat tersebut turun. 
b. QS. al-Baqarah ayat 222. 
Dalam menafsirkan ayat 222 surah al-Baqarah, Abil Fadhol mengutip dari 
al-Kashshāf tentang cerita jahiliah. Cerita tersebut adalah sebagai berikut; 
 جيالسوها ومل يشاربوها ومل يؤاكلوها مل املرأة حاضت إذا كانوا اجلاهلية أهل أنّ  روى
وس، اليهود كفعل بيت يف يساكنوها ومل فرش على  املسلمون أخذ نزلت فلما وا
م، من فأخرجوهنّ  اعتزاهلنّ  بظاهر َّ  رسول : األعراب من س فقال بيو  الربد ا
هن فإن قليلة، والثياب شديد  ا استأثر وإن البيت أهل سائر هلك لثياب آثر
 إذا جمامعتهنّ  تعتزلوا أن أمرمت إمنا: والسالم الصالة عليه فقال: احليض هلكت
 كانوا النصارى إنّ : وقيل األعاجم كفعل البيوت من خراجهنّ  مركم ومل حضن،
نّ  نّ  كانوا واليهود حليض، يبالون وال جيامعو َّ  فأمر شيء، كل يف يعتزلو  ا
 110األمرين بني القتصاد
Diriwayatkan pada saat zaman jahiliah ketika perempan-perempan 
yahudi sedang haid, mereka (orang jahiliah) tidak memberi makan, 
memberi minum, mengumpulinya, dan juga tidak memberikan tempat 
tinggal di rumah seperti apa yang dilakukan orang Yahudi. Ketika ayat 
ini turun, orang Islam saat itu hanya mengambil makna ayat secara 
zahirnya saja, maka mereka mengeluarkan istrinya dari rumah. 
Kemudian seorang baduwi berkata kepada nabi Muhammad “bahwa 
diluar rumah sangatlah dingin sedangkan pakaian sedikit, ketika kami 
memberikan pakaian kepada mereka maka keluarga di rumah kedinginan, 
dan ketika kami tidak memberinya pakaian maka mereka kedinginan”. 
Nabi Muhammad menjawab bahwa yang dimaksud ayat di atas adalah 
tidak menyetubuhinya dan tidak mengeluarkannya dari rumah seperti 
yang dilakukan orang-orang ajam. Cerita lain mengatakan bahwa orang-
                                                 
110 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 8. Bandingkan dengan al-Zamakhsarī, al-Kashshāf., 
Vol. 1, 265. 
 

































orang Nashrani ketika istrinya haid mereka menyetubuhinya dan tidak 
perduli dengan kedaan tersebut, kemudian Allah memerintahkan Muslim 
untuk berada di tengah-tengah kedunya, antara Yahudi dan Nashrani. 
Jika diperhatikan, berdasarkan redaksi di atas maka dapat disimpulkan 
bahwa terdapat dua sebab turun pada ayat 222 surah al-Baqarah. Pertama, cerita 
tentang perlakuan orang-orang jahiliah. Kedua, cerita tentang perintah Allah 
kepada Muslim untuk berada di tengah-tengah kaum Nashrani dan Yahudi dalam 
permasalahan persetubuhan terhadap istri yang sedang haid. 
c. QS. al-Baqarah ayat 198: 
Pada ayat 198 surah al-Baqarah Abil Fadhol mengatakan bahwa ayat ini 
turun kepada orang-orang yang tidak mengetahui tentang diperbolehkannya 
melakukan transaksi jual beli di tanah haram. Setelah ditelusuri dalam berbagai 
literatur ditemukan dua riwayat asbāb al-Nuzūl pada ayat di atas. Yang pertama 
hadis yang riwayat imam Ahmad; 
: قال حج؟ من لنا فهل ُنكري، إ: عمر البن قلت: قال التيمي، أمامة أيب عن
تون لبيت، تطوفون أليس : قال رؤوسكم؟ وحتلقون اجلمار، وترمون املعرَّف، و
َُّ  َصلَّى - النيب إىل رجل جاء: عمر ابن فقال. بلى: قلنا  عن فسأله -  َوَسلَّمَ  َعَلْيهِ  ا
 لَْيسَ : (اآلية ذه -  السالم عليه -  جربيل عليه نزل حىت جيبه فلم سألتين، الذي
تَـُغوا َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  َُّ  َصلَّى -  النيب فدعاه) رَبُِّكمْ  ِمنْ  َفْضًال  تـَبـْ  - َوَسلَّمَ  َعَلْيهِ  ا
 111.حجاج أنتم: فقال
Diceritakan dari Abī Umāmah al-Taymī, berkata; saya berkata kepada 
Ibnu Umar “kita adalah pekerja, apakah berkewajiban melaksanakan 
haji?) lalu Ibnu Umar berkata; “apakah kalian tidak tawaf di kakbah, 
mendatangi tanda (syiar agama), melempar jumrah, dan mencukur 
rambut ? saya menjawab iya. Kemudian Ibnu Umar berkata; “datang 
seorang laki-laki kepada Nabi Muhammad dan menanyakan apa yang 
                                                 
111 Khālid Ibn Sulaymān al-Mazīnī, al-Muḥarrar fī Asbāb Nuzūl al-Qur`ān min Khilāl al-Kutub al-
Tis‘ah Dirāsat al-Asbāb Riwāyatan wa Dirāyatan, Vol 1 (Arab Saudi; Dār Ibn al-Jawzī, 2006), 
254.  
 



































kamu tanyakan kepadaku, tetapi Nabi Muhammad tidak mewajibkan haji 
kepadanya sehingga turunlah ayat   َتَـ  َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيس  ِمنْ  َفْضًال  اُغو تـَبـْ
 Lalu Nabi Muhammad memanggil laki-laki tersebut dan berkata .رَبُِّكمْ 
kamu adalah seorang yang berhaji. 
Sedangkan yang ke dua adalah hadis riwayat imam Bukhari. Cermati hadis 
berikut; 
َُّ  َرِضيَ  -  عبَّاسٍ  ابن عن ُهَما ا از وذو وجمنَّةُ  عكاظ كانت: قال - َعنـْ  يف أسواقاً  ا
تَـُغوا َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيسَ : (فنزلت املواسم، يف يتجروا أن فتأمثوا اجلاهلية  َفْضًال  تـَبـْ
 112.احلج مواسم يف) رَبُِّكمْ  ِمنْ 
Diceritakan dari Ibnu Abbas Ra, ia berkata; ‘Ukāẓ, Majannah, dan Dhū 
al-Majāz adalah pasar-pasar di zaman jahiliah, orang-orang saat itu 
merasa berdosa apabila melakukan transaksi jual beli pada waktu musim 
haji, kemudian turunlah ayat ayat   َتَـُغو  َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيس َربُِّكمْ  ِمنْ  َفْضًال  اتـَبـْ  
pada waktu musim haji. 
Jika diperhatikan, Abil Fadhol dalam berpendapat tentang sebab turunnya 
ayat 198 surah al-Baqarah mengikuti riwayat yang ke-2. Namun tidak 
menjelaskan secara detail redaksi riwayat tersebut. 
B. Penggunaan Asbāb al-Nuzūl Dalam Penafsiran Abil Fadhol 
Sebelumnya telah dijelaskan macam-macam penafsiran Abil Fadhol 
terhadap ayat-ayat hukum. Pembahasan di sini akan melihat bagaimana ia 
menggunakan asbāb al-Nuzūl dalam menafsirkan ayat al-Qur`an, apakah 
konsisten atau tidak ?. Setelah melihat data yang sudah dipaparkan maka 
penyajian riwayat asbāb al-Nuzūl  dalam tafsirnya dapat dipetakan sebagai 
berikut:  
                                                 
112 Ibid., 254. 
 

































Pertama, dalam menyajikan riwayat asbāb al-Nuzūl di kitabnya Tafsir 
Āyāt al-Aḥkām, Abil Fadhol dapat dikatakan tidak sistematis dan tidak konsisten. 
Hal ini terlihat dari penyajian penafsirannya yang menyebutkan riwayat asbāb al-
Nuzūl terkadang di awal, tengah, dan akhir. Misalnya sebab turunnya ayat 43 
surah al-Nisā, ayat 84 surah al-Taubah, ayat 198 dan 199 surah al-Baqarah ia 
letakkan di awal penafsiran. Kemudian pada ayat 108 surah al-Taubah, ayat 222 
dan ayat 278-280 surah al-Baqarah ia letakkan di tengah-tengah penafsiran. 
Bahkan lebih jauh ia meletakkan riwayat asbāb al-Nuzūl ayat 187 dan 158 diakhir 
penafsiran. Peletakan semacam ini menunjukkan tidak adanya konsistensi dalam 
menyajikan riwayat sbāb al-Nuzūl dalam penafsiran. 
Model penyajian asbāb al-Nuzūl seperti Abil Fadhol juga ditemukan 
dalam kitab-kitab tafsir klasik misalnya; Ma‘ālim al-Tanzīl fī Tafsīr al-Qur`ān 
karya al-Baghawī,113 al-Muḥarrar al-Wajīz fī Tafsīr Kitāb al-‘Azīz karya Ibnu 
Aṭiyyah,114 dan Aysar al-Tafāsīr115 karya al-Jazāirī. Sedangkan tafsir yang 
penyajian sebab turunnya sistematis dapat dilihat misalnya al-Qur`an dan 
tafsirnya116 oleh Kementerian Agama RI dan al-Tafsīr al-Wasīṭ117 karya al-
Zuḥaylī. Namun penyajian sebab turun yang disajikan diakhir penafsiran hanya 
ditemukan dalam tafsirnya Abil Fadhol. 
Kedua, redaksi riwayat, beberapa model redaksi riwayat yang digunakan 
Abil Fadhol dalam menafsirkan ayat-ayat hukum terbagi menjadi dua, redaksi 
                                                 
113 Abū Muhammad al-Ḥusayn Ibn Mas‘ūd al-Baghawī, Ma‘ālim al-Tanzīl fī Tafsīr al-Qur`ān 
(Beirut; Dār `Iḥyā al-Turath, 1420.) 
114 Abū Muhammad Abd al-Ḥaq Ibn Aṭiyyah al-Andalūsī, al-Muḥarrar al-Wajīz fī Tafsīr Kitāb al-
‘Azīz (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1993) 
115 Jābir Ibn Mūsa al-Jazāirī, Aysar al-Tafāsir li Kalām al-‘Alī al-Kabīr (Arab Saudi: Maktabah al-
‘Ulūm wa al-Hikam, 2003) 
116 Kementerian Agama RI, al-Qur`an dan Tafsirnya (Jakarta; Kemenag RI, 2010) 
117 Waḥbah al-Zuḥaylī, al-Tafsīr al-Wasīṭ (Dimashqa: Dār al-Fikr, 1422.) 
 



































riwayat secara detail dan redaksi riwayat secara global. Redaksi riwayat secara 
detail artinya adalah pengutipan yang menerangkan secara panjang lebar tentang 
sebab turunnya suatu ayat. Sedangkan redaksi riwayat secara global adalah 
pengutipan yang hanya membahas secara global dalam penafsiran ayat. Biasanya 
dalam meredaksikan asbāb al-Nuzūl ayat yang detail ia menggunakan redaksi 
 yang kemudian menjelaskan sebab turunnya ayat فنزلت dan ,سبب نزول هذه االية
secara panjang lebar. Hal demikian dapat ditemukan dalam penafsirannya ayat 43 
surah al-Nisā, ayat 84 surah al-Taubah, dan ayat 187 dan 278-280 surah al-
Baqarah. Sebagai contoh ayat 43 surah al-Nisā yang dalam penyebutan sebab 
turunnya secara detail. Ia mengatakan sebab turun ayat tersebut sebagai berikut: 
Abd al-Raḥmān Ibn ‘Awf membuat makanan dan minuman yang 
kemudian memanggil sekelompok sahabat untuk makan dan minum 
bersama, pada saat itu Khamr hukumnya masih mubah, di saat semuanya 
dalam keadaan mabuk masuklah waktu salat maghrib, salah satu dari 
kami menjadi imam dan membaca A’budu mā ya’budūn (menyembah 
apa yang kamu sembah) yang semestinya lā A’budu mā ta’budūn (tidak 
menyembah apa yang kamu sembah) kemudian turunlah ayat di atas 
(ayat 43 surah al-Nisā) sehingga para sahabat tidak meminum khamr di 
saat hendak melakukan salat, kemudian mereka tidak salat kecuali 
mengetahui atau sadar apa yang dibaca. Pada fase-fase selanjutnya turun 
pelarangan meminum khamr secara mutlak.118 
Dalam perkataan di atas tampak bahwa bagaimana kronologi turunnya 
ayat 43 surah al-Nisā. Mulai dari awal kejadian hingga diturunkannya kepada 
siapa. Sedangkan dalam redaksi riwayat secara global ditunjukkan oleh Abil 
Fadhol pada ayat 108 surah al-Taubah dan ayat 198 surah al-Baqarah. Misalnya 
dalam penafsiran ayat 108 surah al-Taubah ia mengatakan “ayat ini diturunkan 
                                                 
118 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 5 
 

































kepada seorang laki-laki yang beristinjak dengan batu lalu diikuti air, Allah 
memuji mereka dengan ayat di atas”.119 
C. Relevansi Asbāb al-Nuzūl Dengan Siyāq al-Ayat 
al-Shāṭibī menyatakan bahwa suatu perkataan harus diperhatikan bagian 
awal dan akhir jika seseorang hendak memahaminya, baik dari rangkaian wacana 
atau situasi yang menyelimutiya. Karena itu apabila ingin memahami ayat al-
Qur`an maka  bagian akhir harus dikaitkan dengan bagian awalnya, demikian juga 
sebaliknya..120 Bahkan al-Rūmī menjadikan memahami konteks ayat merupakan 
bagian dari salah satu syarat seorang mufasir.121 Karena tidak sesuai dengan 
konteks kalimat Ibnu Aṭiyyah menolak suatu penafsiran.122 ‘Izz al-Dīn Ibn Abd 
al-Salām mengatakan bahwa konteks dapat memperjelas suatu kalimat yang 
umum, menentukan probabilitas makna, dan menguatkan hal yang sudah jelas. 
Sebab itu setiap sifat yang terangkai dalam pembicaraan berkonteks pujian berarti 
pujian, meskipun  bermakna celaan secara leksikalnya, begitu juga sebaliknya.123 
al-Muṭīrī menjadikan bagian dari fungsi siyāq al-Qur`an adalah memiliki 
peranan sebagai tolok ukur untuk menentukan relevansi riwayat asbāb al-Nuzūl 
terhadap penafsiran al-Qur`an.124 Apakah suatu asbāb al-Nuzūl relevan dengan 
konteks ayat atau tidak. Bahkan konteks juga dapat men-tarjih atau melemahkan 
suatu asbāb al-Nuzūl. Seperti yang telah dijelaskan bahwa dalam penafsiran ayat 
                                                 
119 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 2 
120 Ibid, 4:266. 
121 Fahd Ibn Abdurrahman al-Rūmī. Buhūth fī Usūl at-Tafsīr wa Manāhijuhu (Riyād: Maktabah al 
Tawbah, t.th) 140. 
122 Abū Muhammad Abdul Haq Ibn Ghālib Ibn Aṭiyyah, al-Muḥarrar al-Wajīz fi Tafsīr al-Kitāb 
al-‘Azīz, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), 163. 
123 al-Zarkashī, al-Baḥr al-Muḥiṭ., Vol. 4, 357. 
124 al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī”., 253. 
 



































al-Qur`an yang dilakukan Abil Fadhol juga menggunakan asbāb al-Nuzūl. Pada 
bagian ini akan melihat bagaimana relevansi asbāb al-Nuzūl yang digunakannya 
dengan koteks ayat yang di tafsirkan, baik ayat yang mempunyai satu asbāb al-
Nuzūl atau ayat yang mempunyai sebab ganda. 
1. Ayat Dengan Satu Sebab 
a. QS. al-Taubah ayat 108 ; 
Sebelumnya Abil Fadhol telah menafsirkan ayat 108 surah al-Taubah yang 
digolongkan dalam permasalahan bersuci. Pada penafsiran tersebut ia mengatakan 
bahwa ayat ini diturunkan kepada seorang laki-laki yang beristinjak dengan batu 
lalu diikuti air, kemudian memujinya dengan ayat tersebut.125 Firman Allah 
sebagai berikut;  
سَ  َلَمْسِجدٌ  أََبًدا ِفيهِ  تـَُقمْ  َال   ِفيهِ  ِفيهِ  تـَُقومَ  أَنْ  َأَحقُّ  يـَْومٍ  أَوَّلِ  ِمنْ  التـَّْقَوى َعَلى أُسِّ
َُّ  يـََتَطهَُّروا َأنْ  حيُِبُّونَ  رَِجالٌ    126)108( اْلُمطَّهِّرِينَ  حيُِبُّ  َوا
Janganlah engkau melaksanakan salat dalam masjid itu selama-lamanya. 
Sungguh, masjid yang didirikan atas dasar takwa, sejak hari pertama 
adalah lebih pantas engkau melaksanakan salat di dalamnya. Di 
dalamnya ada orang-orang yang ingin membersihkan diri. Allah 
menyukai orang-orang yang bersih.127 
Konteks ayat di atas berbicara tentang pelarangan melaksanakan salat di 
masjid yang dibangun oleh orang-orang munafik dengan tujuan memecah belah 
orang-orang yang beriman seperti yang dikandung pada ayat sebelumnya yaitu 
ayat 107. Masjid yang dibangun atas dasar takwa lebih layak digunakan untuk 
salat. Di dalamnya terdapat orang-orang yang ingin membersihkan diri. Allah 
menyukai orang-orang yang bersih. Jika diperhatikan ayat 108 menjelaskan 
                                                 
125 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 2 
126 al-Qur`an, 9:108. 
127 Kementerian Agama RI, Al-Qur`an dan Terjemahnya., 274. 
 

































tentang hukum salat di masjid yang dibangun orang-orang munafik yang 
terkandung dalam ayat 107. Selanjutnya firman Allah ayat 109 menginformasikan 
bahwa  masjid yang dibangun atas dasar takwa kepada Allah lebih baik daripada 
masjid yang dibangun atas dasar menimbulkan bencana. Maka ayat 109 menjadi 
penguat hukum pada ayat 108.  
Apabila seperti itu, maka asbāb al-Nuzūl  yang digunakan oleh Abil 
Fadhol adalah sebagai penguat ayat 108 tentang Allah menyukai orang-orang 
yang bersih. Baik bersih lahir maupun batinnya. Karena jika ditelusuri asbāb al-
Nuzūl yang dipaparkannya diturunkan kepada orang-orang Quba` yang beriman 
dan senang dalam membersihkan diri. Hal ini dapat ditemukan misalnya dalam 
Tafsīr al-Qurān min al-Jāmi’ li Ibni Wahab karya al-Qurashī128, Aḍwā` al-Bayān 
fī Īḍāḥ al-Qur`ān bi al-Qur`ān karya al-Shinqīṭī129, dan Aḥkām al-Qur`ān al-
Karīm karya al-Ṭaḥāwī.130 
b. QS. al-Taubah ayat 84; 
Surah al-Taubah ayat 84 menerangkan tentang hukum menyalati jenazah 
orang munafik. Bahkan menurut Abil Fadhol menguburkan dan menziarahinya 
juga tidak diperbolehkan.131 Kemudian ia menyebutkan bahwa sebab turunnya 
ayat ini bersumber dari riwayat Bukharī dan Muslim: 
Diriwayatkan dari Umar RA, ia berkata bahwa ketika Abdullah Ibn 
`Ubay mati, anaknya datang kepada Nabi Muhammad dan meminta baju 
yang dipakai nabi untuk dijadikan kain kafan ayahnya, bahkan ia juga 
                                                 
128 Abū Muhammad Abdillah al-Miṣrī al-Qurashī, Tafsīr al-Qurān min al-Jāmi’ li Ibni Wahab 
Vol. 2 (t.t: Dār al-Gharbī, al-Islāmī, 2003) 47. 
129 Muhammad al-Amīn al-Shinqīṭī, Aḍwā` al-Bayān fī Īḍāḥ al-Qur`ān bi al-Qur`an Vol. 8 
(Lebanon: Dār al-Fikr, 1995) 322. 
130 Abū Ja’far Ahmad Ibn Muhammad al-Miṣrī al-Ṭaḥāwī, Aḥkām al-Qur`ān al-Karīm Vol. 1 
(Istanbul: Markaz al-Buḥūth al-Islāmiyyah, 1995), 131. 
131 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 9 
 



































meminta nabi Muhammad untuk mensalatkannya. Di saat nabi akan 
memberikan baju dan akan menyalati Abdullah Ibn `Ubay, Umar berkata 
“wahai Rasulllah Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama apakah engkau akan 
menyalatinya ? padahal tuhanmu telah mencegahmu menyalati orang 
munafik”. Nabi Muhammad Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama berkata 
bahwa Allah telah memeberi firman yang berbunyi  َْال  أَوْ  َهلُمْ  اْستَـْغِفر 
َمرَّةً  َسْبِعنيَ  َهلُمْ  َتْستَـْغِفرْ  ِإنْ  َهلُمْ  َتْستَـْغِفرْ  . Kemudian Nabi Muhammad tetap 
menyalatinya dan turunlah ayat di atas.132 
Konteks ayat di atas adalah dimulai dari ayat 83 yang berbicara tentang 
keengganan orang munafik dalam berjihad bersama Nabi Muhammad. Kemudian 
ayat 84 menjelaskan tidak diperbolehkannya menyalati jenazah orang munafik. Ini 
menunjukkan bahwa sesungguhnya orang munafik bukan bagian dari kelompok 
Islam. Selanjutnya ayat 85 menerangkan tentang bagaimana Allah memberikan 
wejangan kepada Nabi Muhammad bahwa janganlah kagum terhadap harta dan 
anak-anak mereka.  
Jika dikaitkan dengan sebab turum yang dikutip Abil Fadhol, maka sebab 
tersebut menjadi penguat dan penjelas bagi penafsirannya pada ayat 84, karena 
juga mengisahkan hal yang sama, yaitu tentang hukum menyalati orang munafik. 
c. QS. al-Baqarah ayat 187. 
Ayat  107 ini secara konteks berkaitan dengan ayat-ayat sebelumnya, 
dimulai dari ayat 183 sampai ayat 186 yang menerangkan tentang hukum-hukum 
puasa, kemudian ayat 107 berbicara tentang apa sajakah yang dihalalkan pada 
bulan puasa begitu juga dengan ayat setelahnya.133 Sebab turun ayat 187 surah al-
Baqarah adalah; 
                                                 
132 Ibid. 
133 Al-Qur`an, 183-188. 
 

































Diceritakan bahwa orang Islam saat itu pada waktu petang dihalalkan 
bagi mereka makan, minum, dan bercampur dengan istri hingga waktu 
isya datang atau sampai waktu tidur. Kemudian Umar bercampur dengan 
istrinya setelah waktu isya dan menyesali apa yang diperbuatnya. Ia lalu 
datang kepada Nabi Muhammad Ṣalla Allah ‘Alaihy wa Sallama dan 
bercerita tentang apa yang dialaminya, di saat itu ada juga laki-laki yang 
mengaku tentang apa yang dilakukannya setelah isya, kemudian turunlah 
ayat di atas.134 
Apabila dilihat konteks ayat dengan sebab turunnya, maka sebab turun 
yang digunakan oleh Abil Fadhol menjadi penguat dan penjelas penafsiran ayat. 
Karena konteks ayat 107 juga berbicara tentang puasa mulai dari hukum hingga 
hal-hal yang menjadi keganjalan masyarakat Arab saat al-Qur`an diturunkan. 
d. QS. al-Baqarah ayat 158. 
Ayat 158 surah al-Baqarah juga bertalian dengan beberapa ayat 
sebelumnya, dimulai dari 152-157. Ayat-ayat tersebut menjelaskan tentang 
perintah kepada orang-orang beriman agar sabar dalam menghadapi cobaan dalam 
menegakkan kebenaran. Maka salah satu kebenaran tersebut dijelaskan pada ayat 
108 dengan memperlihatkan Safa dan Marwah adalah bagian dari syi‘ār (tanda 
agama) Allah. Asbāb al-Nuzūl ayat ini yang dipaparkan oleh Abil Fadhol adalah 
sebagai berikut: 
Terdapat berhala yang berada di Safa bernama Asāf dan yang berada di 
Marwah bernama Nāilah. Di zaman jahiliah ketika haji dan sa’i antara 
keduanya, orang-orang jahiliah mengusap kedua berhala tersebut. Sebab 
itu ketika Islam datang dan kedua berhala tersebut sudah dihancurkan, 
orang-orang Islam merasa berdosa apabila melakukan sa’i di antara Safa 
dan Marwah, sehingga al-Qur`an menggunakan redaksi  ُجَناحَ  َفَال  (tidak 
berdosa).135 
                                                 
134 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 43  
135 Ibid., 48. 
 



































Ayat setelahnya adalah 159 yang berbicara tentang ancaman terhadap 
orang-orang yang menyembunyikan kebenaran dalam al-Qur`an. Bagi orang-
orang tersebut adalah laknat Allah. Jika diperhatikan mulai dari ayat 152-159 
konteksnya adalah tentang sabar menghadapi cobaan dalam menegakkan 
kebenaran di jalan Allah. Yang salah satunya adalah dengan sa‘i di Safa dan 
Marwah sebagai bagian dari syi‘ar (tanda agama) Allah. Jika demikian, sebab 
turun yang dipaparkan Abil Fadhol sudah relevan dengan ayat. Bahkan sebab ini 
menunjukkan mengapa ayat tersebut menggunakan redaksi  ُجَناحَ  َفَال . Hal ini 
karena untuk menolak anggapan orang Islam saat itu. 
e. al-Baqarah ayat 198 dan 199. 
Sebelumnya telah disebutkan bahwa Abil Fadhol dalam Tafsīr Āyāt 
Aḥkam-nya memaparkan ayat 198 dan 199 dengan asbāb al-Nuzūl yang berbeda. 
Namun telah dijelaskan bahwa ayat 198 mempunyai sebab turun ganda dan maka 
akan dibahas pada bagian selanjutnya, dan 199 hanya mempunyai satu sebab. 
Yang akan dijelaskan pada bagian ini adalah ayat 199. Dalam menafsirkan ayat 
ini, Abil Fadhol tidak banyak memberi keterangan, ia hanya berkata bahwa ayat 
ini turun kepada orang-orang yang wukuf di Muzdalifah dan mereka merasa 
sombong karena wukuf bersama orang lain. Makna dari أَفَاضَ  َحْيثُ  ِمنْ  أَِفيُضوا 
 adalah bertolak dari Arafah dengan wukuf bersama banyak manusia.136 النَّاسُ 
Namun konteks ke dua ayat tersebut akan dibahas bersamaan karena berdekatan 
dan saling bertalian. Konteks kedua ayat tersebut menerangkan tentang haji mulai 
dari bulan-bulan yang telah ditentukan, larangan,  hal-hal yang diperbolehkan, 
anjuran-anjuran, dan bertolak ke Arafah serta tempat berdoa. 
                                                 
136 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 52 
 

































Jika diperhatikan, konteks ayat di atas berbicara tentang haji dan 
tatacaranya, serta apa saja yang boleh dilakukan seseorang pada waktu haji. Mulai 
dari ditentukannya bulan haji, perkataan yang baik, membawa bekal, apa saja 
yang boleh dilakukan, hingga tempat-tempat untuk berdoa dijelaskan pada ayat-
ayat di atas. Maka sebab turun yang dipaparkan Abil Fadhol menjadi penguat 
makna pada ayat 199 surah al-Baqarah. 
f. al-Baqarah ayat 277-281 
Sama halnya dengan dua ayat Sebelumnya bahwa Abil Fadhol dalam 
Tafsīr Āyāt Aḥkam-nya memaparkan ayat 277 dan 280 sebagai penafsirannya 
tentang riba. Mulai dari perintah meninggalkan riba, ancamannya, dan anjuran 
sedekah. Namun dalam hal ini ia hanya menyebutkan satu asbāb al-Nuzūl. 
Menurutnya sebagaimana mengutip dari al-Bayḍāwī, sebab turunnya ayat ini 
adalah bahwa sebagian orang Quraish mempunyai hutang pada kabilah Thaqīf 
yang kemudian ada riba di dalamnya.137 
Apabila dicermati, pada ayat 277 membahas tentang perintah berbuat 
kebajikan, melaksanakan salat, dan menunaikan zakat. Kemudian di ayat 278 
terdapat perintah bertakwa kepada Allah yang disandingkan dengan perintah 
meninggalkan riba dan ayat 279 ancaman bagi orang yang tidak meninggalkan 
riba, serta ayat 280 anjuran untuk memberi kelapangan pada orang yang kesulitan 
dan bersedekah. Ini artinya beberapa ayat tersebut sedang menginformasikan 
bahwa riba adalah salah satu hal yang tidak disukai Allah, dan pelakunya 
dianggap memerangi Allah dan Rasulnya. Sebab itu di ayat 281 menjelaskan 
                                                 
137 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 59. 
 



































tentang balasan yang sempurna dan sesuai dengan apa yang dilakukan seseorang. 
Jika demikian maka sebab turun yang diungkapkan Abil Fadhol merupakan 
penguat makna ayat yang ditafsirkan. 
2. Ayat Dengan Sebab Ganda 
Pada bab sebelumnya sudah dibahas tentang problematika asbāb al-Nuzūl 
ganda dalam ayat al-Qur`an, bahwa para ulama tidak men-tarjih dan cenderung 
menganggap ayat al-Qur`an tersebut turun dua kali atau lebih karena memandang 
kesahihan riwayatnya. Ini tampaknya merupakan konsep dadakan untuk 
mengatasi pertentangan dua riwayat yang sama-sama sahih.138 Dalam hal ini siyāq 
al-Qur`an menjadi tolok ukur untuk menentukan relevansi riwayat asbāb al-Nuzūl 
terhadap penafsiran al-Qur`an.139 Sebab itu akan dipaparkan ayat-ayat al-Qur`an 
yang mempunyai sebab turun ganda yang ditafsirkan oleh Abil Fadhol dalam 
kitabnya Āyāt al-Aḥkām.  
a. QS. al-Nisā ayat 43. 
Siyāq al-Qur`an juga dapat melemahkan riwayat asbāb al-Nuzūl. Seperti 
yang sudah disebutkan misalnya penafsiran Ibnu Kathīr dalam surah al-Anfal 
pada ayat 61 dan 62. Ia melemahkan riwayat Mujahid yang mengatakan bahwa 
ayat di atas turun kepada Bani Qurayḍah, bedasarkan konteks ayat yang 
menunjukkan bahwa ayat tersebut diturunkan ketika perang Badar, Ia 
menambahkan bahwa konteks  berbicara tentang perang Badar, begitu juga 
dengan ayat-ayat setelahnya.140 Pada bagian sebelumnya telah dijelaskan tentang 
                                                 
138 al-Zarqānī, Manāhil al-‘Irfān., 115. 
139 al-Muṭīrī, “al-Siyāq al-Qur`anī”., 253. 
140 Ibnu Kathīr, Tafsīr al-Qur`an al-‘Aẓīm, Vol. 4., 83-84. 
 

































sebab turun ganda pada ayat-ayat yang ditafsirkan Abil Fadhol. Di bagian ini akan 
dilihat bagaimana konteks ayat dengan sebab turun dan ganda tersebut. 
Dalam penafsiran surah al-Nisā ayat 43 Abil Fadhol hanya menyebut satu 
asbāb al-Nuzūl saja.  Menurutnya asbāb al-Nuzūl ayat tersebut adalah kisah Abd 
al-Raḥmān Ibn ‘Awf yang membuat makanan dan minuman yang kemudian 
memanggil sekelompok sahabat untuk makan dan minum bersama, pada waktu itu 
Khamr hukumnya masih mubah, saat semuanya dalam keadaan mabuk masuklah 
waktu salat maghrib, salah satu dari sahabat tersebut menjadi imam salat dan saat 
itu membaca A’budu mā ya’budūn (menyembah apa yang kamu sembah) yang 
semestinya lā A’budu mā ta’budūn (tidak menyembah apa yang kamu sembah) 
kemudian turunlah ayat.141  
Namun setelah ditelusuri ditemukan sebab lain pada ayat 43 tersebut. 
Sebab turun yang lain adalah sebagai berikut : 
'Aisyah berkata: dalam sebagian bepergian kami bersama Rasulullah, 
ketika sampai di al-Bayda` atau Dhāt al-Jaysh, kalungku terputus dan 
terjatuh, lalu Rasulullah mencarinya dan diikuti para sahabat. Mereka 
dalam keadaan tidak mendapati atau mempunyai air. maka para sahabat 
kemudian datang kepada Abū Bakar dan berkata “engkau apakah tidak 
melihat perbuatan 'Aisyah?  Dia telah membuat Rasulullah dan para 
sahabat berhenti, sedangkan kita tidak memiliki air. Abū Bakar lalu pergi 
menemuiku sedang Rasulullah berbaring tertidur dengan kepalanya di 
atas pahaku. Ia berkata: “Rasulullah telah engkau tahan sedang para 
sahabat tidak memiliki atau mendapatkan air.” Aisyah berkata: “sambil 
menusuk-nusuk pinggangku dengan tangannya ayahku mencelaku. Tidak 
dapat menghalangiku untuk bergerak kecuali ketakutan jika Rasulullah 
terbangun. Rasululullah tetap beristirahat sehingga mereka tidak 
memiliki air, kemudian Allah menurunkan ayat tayamum.142 
                                                 
141 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 5. 
142 Abul Fida’ Ismail bin Kathīr, Lubabut Tafsir min Ibn Kathīr, (Kairo: Muassasah Dār al Hilāl, 
1994), 143. Bandingkan dengan Malik Ibn Anas, al-Muwaṭṭa` Vol. 2, (Abu Dhabi : Muassasat 
Zāyid Ibn Sulṭān, 2004), 72. Teks lengkap hadis lihat pada lampiran. 
 



































Asbāb al-Nuzūl tentang bahwa ayat 43 surah al-Nisā adalah ayat tayamum 
ini sama halnya dengan yang dikatakan oleh Ibnu Kathīr,143 al-Baghawī,144 al-
Qurṭubī145 dan al-Ṭabarī146 walapun dengan redaksi dan sanad yang berbeda. 
Sebagai informasi bahwa ayat 43 surah al-Nisā mengulas tentang dua hal. 
Pertama, tentang pelarangan mabuk dalam keadaan salat, Kedua, tentang keadaan 
seseorang yang diperbolehkan bertayamum. Apabila dicermati, ke dua sebab 
turun yang ada sama-sama berhubungan dengan ayat tersebut. Namun 
berdasarkan konteks, ayat tersebut lebih mendekati pada sebab turun yang 
pertama, karena surah al-Nisā ayat 42 membahas tentang orang kafir yang 
mendurhakai Nabi Muhammad dan berharap agar diratakan dengan tanah. 
Mafhumnya, ayat 42 dapat diartikan dengan anjuran berbuak baik karena Allah 
tidak menyembunyikan apa pun dari perbuatan manusia termasuk orang munafik. 
Hal ini yang ditunjukkkan oleh ayat 40 dan 41 dari surah al-Nisā.147 Sedangkan 
ayat 44 membahas tentang  orang yang telah diberi bagian Kitab (Taurat), tetapi 
mereka tetap pada kesesatannya. 
Dapat disimpulkan bahwa anjuran untuk berbuat baik karena Allah tidak 
akan menyembunyikan apa pun yang disarikan dari mafhum ayat 42. Maka ayat 
                                                 
143 Ibnu Kathīr menggunakan riwayat dari Mujahid yang mengisahkan seorang sahabat yang 
mempunyai luka pada anggota wudhu. Kemudian hal ini ditanyakan kepada Nabi Muhammad dan 
turunlah ayat tersebut. Ibnu Kathīr, Tafsīr al-Qur`an al-‘Aẓīm, Vol. 2, 313. 
144 Sama dengan Ibnu Kathīr, al-Baghawī menngunakan riwayat dari Jabir. Lihat Abū Muhammad 
al-Ḥusayn Ibn Mas’ūd, Ma’ālim al-Tanzīl fī Tafsīr al-Qur`an, Vol. 1 (Beirut: Dār Iḥyā al-Turāth, 
1420 H.), 630.  
145 Ia menampilakan dua sebab pada ayat di atas. Pertama seperti riwayat Ibnu Kathīr dan al-
Baghawī, nama sahabatnya adalah Abd al-Raḥmān Ibn ‘Awf. Kedua, riwayat Aisyah di atas. Abū 
Abdillah Muhammad Ibn Ahmad al-Qurṭūbī, al-Jāmi’ liaḥkām al-Qur’ān, Vol. 5 (al-Qāhirah: Dār 
al-Kutub, 1964), 214. 
146 Muhammad Ibn Jarīr al-Ṭabarī, Jāmi’ al-Bayān fī Ta`wīl al-Qur`ān, Vol. 8 (Beirut: Muassasat 
al-Risālah, 2000), 386 
147 Lihat al-Qur`an, 4:40-41. 
 

































43 sedang mengimplementasikan ayat 42 tersebut dengan bagaimana cara berbuat 
baik tersebut yaitu dengan kesucian lahir batin dalam salat. Suci lahir artinya 
dengan berwudhu dan suci batin dengan tidak mabuk saat salat. Maka selanjutnya 
ayat 44 membahas ancaman tentang orang yang telah diberi bagian Kitab 
(Taurat), tetapi mereka tetap pada kesesatannya. Artinya mereka tidak mau 
menyucikan batinnya. Maka pemilihan asbāb al-Nuzūl oleh Abil Fadhol sudah 
relevan dengan ayat yang ditafsirkannya walaupun berbeda dengan mufasir lain. 
b. QS. al-Baqarah ayat 222. 
Ayat 222 surah al-Baqarah menjelaskan tentang hukum menyetubuhi istri 
yang sedang haid hingga istri suci dari hadas dan telah mandi wajib. Ini artinya 
ada kewajiban bersuci bagi wanita-wanita yang telah selesai masa 
menstruansinya. Ayat sebelumnya, yaitu ayat 221 membahas larangan menikahi 
perempuan atau laki-laki musyrik sebelum mereka beriman. Bahkan dikatakan 
bahwa hamba sahaya yang beriman lebih baik daripada perempuan atau laki-laki 
musyrik tersebut. Sedangkan ayat 223 yang membahas tentang istri yang 
diumpamakan dengan ladang tempat bercocok tanam dan tempat menyebarkan 
bibit tanam-tanaman. Selanjutnya diperbolehkan mendatangi kebun atau tempat 
bercocok tanam tersebut dengan sesuka hati asal tidak menyebabkan kemadaratan. 
Ini artinya seorang suami boleh menyetubuhi istrinya dengan berbagai cara asal 
tidak menyebabkan adanya kemadaratan.  
Dalam menafsirkan ayat 222 surah al-Baqarah, Abil Fadhol mengutip dari 
al-Kashshāf cerita jahiliah. Cerita tersebut adalah sebagai berikut; 
 جيالسوها ومل يشاربوها ومل يؤاكلوها مل املرأة حاضت إذا كانوا اجلاهلية أهل أنّ  روى
وس، اليهود كفعل بيت يف يساكنوها ومل فرش على  املسلمون أخذ نزلت فلما وا
 



































م، من فأخرجوهنّ  اعتزاهلنّ  بظاهر َّ  رسول : األعراب من س فقال بيو  الربد ا
هن فإن قليلة، والثياب شديد  ا استأثر وإن البيت أهل سائر هلك لثياب آثر
 إذا جمامعتهنّ  تعتزلوا أن أمرمت إمنا: والسالم الصالة عليه فقال: احليض هلكت
 كانوا النصارى إنّ : وقيل األعاجم كفعل البيوت من خراجهنّ  مركم ومل حضن،
نّ  نّ  كانوا واليهود حليض، يبالون وال جيامعو َّ  فأمر شيء، كل يف يعتزلو  ا
 148األمرين بني القتصاد
Diriwayatkan pada saat zaman jahiliah ketika perempan-perempan 
yahudi sedang haid, mereka tidak memberi makan, memberi minum, 
mengumpulinya, dan juga tidak memberikan tempat tinggal di rumah 
seperti apa yang dilakukan orang Yahudi. Ketika ayat ini turun, orang 
Islam saat itu hanya mengambil makna ayat secara zahirnya saja, maka 
mereka mengeluarkan istrinya dari rumah. Kemudian seorang baduwi 
berkata kepada nabi Muhammad “bahwa diluar rumah sangatlah dingin 
sedangkan pakaian sedikit, ketika kami memberikan pakaian kepada 
mereka maka keluarga di rumah kedinginan, dan ketika kami tidak 
memberinya pakaian maka mereka kedinginan”. Nabi Muhammad 
menjawab bahwa yang dimaksud ayat di atas adalah tidak 
menyetubuhinya dan tidak mengeluarkannya dari rumah seperti yang 
dilakukan orang-orang ajam. Cerita lain mengatakan bahwa orang-orang 
Nashrani ketika istrinya haid mereka menyetubuhinya dan tidak perduli 
dengan kedaan tersebut, kemudian Allah memerintahkan Muslim untuk 
berada di tengah-tengah kedunya, antara Yahudi dan Nashrani. 
Berdasarkan redaksi di atas, maka terdapat dua sebab turun pada ayat 222 
surah al-Baqarah. Pertama, cerita tentang perlakuan orang-orang jahiliah. Kedua, 
cerita tentang perintah Allah kepada Muslim untuk berada di tengah-tengah kaum 
Nashrani dan Yahudi dalam permasalahan persetubuhan terhadap istri yang 
sedang haid.  
Apabila dipahami kedua asbāb al-Nuzūl di atas sama-sama membahas  
tentang pelangaran bersetubuh dengan istri yang sedang haid. Jika demikian 
kedua sebab itu selaras dengan ayat 222 surah al-Baqarah. Namun pada redaksi 
                                                 
148 Abil Fadhol as-Senory, Āyāt al-Ahkām., 8. Bandingkan dengan A  al-Zamakhsarī, al-Kashshāf 
Vol. 1., 265. 
 

































ayat 221 menggunakan lafal Mushrīk, sedangkan sebab yang kedua bercerita 
tentang orang-orang Nashrani dan Yahudi, maka dalam hal ini konteks ayat 
menunjukkan relevansinya terhadap asbāb al-Nuzūl yang pertama. Selain itu 
penyebutan untuk orang Nashrani maupun Yahudi adalah Ahli Kitab dan bukan 
Mushrīk.   
c. QS. al-Baqarah ayat 198: 
Konteks ayat 198 surah al-Baqarah berbicara tentang haji dan tatacaranya, 
serta apa saja yang boleh dilakukan seseorang pada waktu haji. Pada ayat ini Abil 
Fadhol mengatakan bahwa ayat ini turun kepada orang-orang yang tidak 
mengetahui tentang diperbolehkannya melakukan transaksi jual beli di tanah 
haram. Namun setelah ditelusuri dalam berbagai literatur ditemukan dua riwayat 
asbāb al-Nuzūl pada ayat di atas. Yang pertama hadis yang dikeluarkan oleh 
imam Ahmad; 
: قال حج؟ من لنا فهل ُنكري، إ: عمر البن قلت: قال التيمي، أمامة أيب عن
تون لبيت، تطوفون أليس : قال رؤوسكم؟ وحتلقون اجلمار، وترمون املعرَّف، و
َُّ  َصلَّى - النيب إىل رجل جاء: عمر ابن فقال. بلى: قلنا  عن فسأله -  َوَسلَّمَ  َعَلْيهِ  ا
 لَْيسَ : (اآلية ذه -  السالم عليه -  جربيل عليه نزل حىت جيبه فلم سألتين، الذي
تَـُغوا َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  َُّ  َصلَّى -  النيب فدعاه) رَبُِّكمْ  ِمنْ  َفْضًال  تـَبـْ  - َوَسلَّمَ  َعَلْيهِ  ا
 149.حجاج أنتم: فقال
Diceritakan dari Abī Umāmah al-Taymī, berkata; saya berkata kepada 
Ibnu Umar “kita adalah pekerja, apakah berkewajiban melaksanakan 
haji?) lalu Ibnu Umar berkata; “apakah kalian tidak tawaf di kakbah, 
mendatangi tanda (syiar agama), melempar jumrah, dan mencukur 
rambut ? saya menjawab iya. Kemudian Ibnu Umar berkata; “datang 
seorang laki-laki kepada Nabi Muhammad dan menanyakan apa yang 
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kamu tanyakan kepadaku, tetapi Nabi Muhammad tidak mewajibkan haji 
kepadanya sehingga turunlah ayat   َتَـ  َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيس  ِمنْ  َفْضًال  اُغو تـَبـْ
 Lalu Nabi Muhammad memanggil laki-laki tersebut dan berkata .رَبُِّكمْ 
kamu adalah seorang yang berhaji. 
Sedangkan riwayat yang kedua adalah hadis yang dikeluarkan imam 
Bukhari. Cermati hadis berikut; 
َُّ  َرِضيَ  -  عبَّاسٍ  ابن عن ُهَما ا از وذو وجمنَّةُ  عكاظ كانت: قال - َعنـْ  يف أسواقاً  ا
تَـُغوا َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيسَ : (فنزلت املواسم، يف يتجروا أن فتأمثوا اجلاهلية  َفْضًال  تـَبـْ
 150.احلج مواسم يف) رَبُِّكمْ  ِمنْ 
Diceritakan dari Ibnu Abbas Ra, ia berkata; ‘Ukāẓ, Majannah, dan Dhū 
al-Majāz adalah pasar-pasar di zaman jahiliah, orang-orang saat itu 
merasa berdosa apabila melakukan transaksi jual beli pada waktu musim 
haji, kemudian turunlah ayat ayat   َتَـُغو  َأنْ  ُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيس َربُِّكمْ  ِمنْ  َفْضًال  اتـَبـْ  
pada waktu musim haji. 
Jika diperhatikan, Abil Fadhol dalam berpendapat tentang sebab turunnya 
ayat 198 surah al-Baqarah mengikuti riwayat yang pertama, yaitu tentang 
seseorang yang tidak mengetahui hukum jual beli pada saat berhaji. Namun ia 
meredaksikannya dengan redaksi global. Sedangkan riwayat kedua menjelaskan 
tentang budaya jahiliah yang menganggap bahwa berdagang disaat musim haji 
hukumnya adalah haram. 
Apabila menilik kembali lafal yang digunakan dalam ayat 198, maka 
sebab turun yang kedua adalah yang berkaitan dengan konteks ayat tersebut. 
Karena lafal yang digunakan adalah lafal  َُجَناحٌ  َعَلْيُكمْ  لَْيس  (tidak ada dosa 
bagimu). Seakan lafal tersebut untuk menolak budaya jahiliah yang menganggap 
hukum jual beli pada musim haji adalah haram. Selain itu, pada sebab yang 
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pertama memberi informasi bahwa sesorang yang bertanya tidak mengetahui 
hukum berjualan pada waktu haji. 
 
 






































































KESIMPULAN DAN SARAN 
A. Kesimpulan 
Dari uraian di atas, relevansi asbāb al-Nuzūl dengan makna ayat dalam 
penafsiran Abil Fadhol dapat dikelompokkan menjadi dua.  
1. Ayat dengan satu sebab. Pada QS. al-Taubah ayat 108 ayat 108; QS. al-
Taubah ayat 84; QS. al-Baqarah ayat 187. QS. al-Baqarah ayat 158; al-
Baqarah ayat 199 surah al-Baqarah; dan QS. al-Baqarah ayat 277-281 
asbāb al-Nuzūl  yang digunakan oleh Abil Fadhol sebagai penguat makna 
ayat. 
2. Ayat dengan sebab ganda. QS. al-Nisā ayat 43, pada penafsiran ayat 
tersebut asbāb al-Nuzūl yang digunakan Abil Fadhol relevan dengan ayat 
yang ditafsirkannya dengan berdasarkan konteks ayat serta mengeliminir 
riwayat Aisyah yang dikatakan banyak mufasir sebagai sebab turunnya. 
Dua asbāb al-Nuzūl QS. al-Baqarah ayat 222 dikutip oleh Abil Fadhol dari  
al-Kashshāf tanpa adanya tarjih. Namun redaksi ayat 221 menggunakan 
lafal Mushrīk, sedangkan sebab yang kedua bercerita tentang orang-orang 
Nashrani dan Yahudi, maka konteks ayat menunjukkan relevansinya 
terhadap asbāb al-Nuzūl yang pertama. Pada QS. al-Baqarah ayat 198. 
Ayat ini dikatakan Fadhol turun kepada orang-orang yang tidak 
mengetahui tentang diperbolehkannya melakukan transaksi jual beli di 
tanah haram. Setelah ditelusuri ditemukan dua riwayat asbāb al-Nuzūl, 
yang pertama hadis yang dikeluarkan oleh imam Ahmad dan yang kedua 
 



































adalah hadis yang dikeluarkan imam Bukhari. Riwayat Ahmad secara 
substansi sama dengan asbāb al-Nuzūl yang dikutip Abil Fadhol. Tetapi 
apabila menilik konteks ayat, maka sebab turun yang kedualah yaitu 
riwayat imam Bukhari yang relevan.  
B. Saran-Saran 
Sangat disadari bahwa penelitian ini belum menyentuh seluruh aspek 
Asbāb al-Nuzūl dalam tafsir Āyāt al-Aḥkām karya Abil Fadhol as-Senory. Masih 
banyak aspek yang belum tercover dalam penelitian ini. Di samping itu selama 
proses penelitian ini ditemukan hal-hal yang bermanfaat bagi penelitian sejenis. 
Karena itu untuk penelitian sejenis di masa mendatang, disarankan hal-hal 
berikut: 
1. Bagaimana peranan Asbāb al-Nuzūl pada penafsiran Abil Fadhol dalam 
Tafsīr Ayāt al-Aḥkām. Mengingat bahwa pentingnya memahami ayat 
dengan sebab rurunnya serta cara penyajian Abil Fadhol yang berbeda-
beda dalam meredaksikannya. 
2. Bagaimana kedudukan Asbāb al-Nuzūl pada penafsiran Abil Fadhol dalam 
Tafsīr Ayāt al-Aḥkām. Ini dilakukan untuk mengukur sejauh mana ia 
mendudukkan sebab turunnya ayat dalam penafsiran. 
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